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Er el mundo actual existe un evidente y creciente interés por el ámbito de lo 
psicológico, de las vivencias interiores y de la variedad de las conductas hu- 
manas. No es de extrañar si ubicamos, junto a ese interés por la vida personal y 
subjetiva, también la experiencia y el sentido de la vida en los primeros lugares; 
ambos son factores de la vida humana hoy muy valorados, talvez porque están 
en Crisis. 

En los últimos años de esta época presidida por el progreso científico- 
tecnológico, la vida promedio del hombre corriente se ha ido vaciando de 
los valores y las antiguas cosmovisiones integrales. La existencia del hombre 
tiende a realizarse en un acercamiento unilateral a su entorno humano, laboral, 
sociocultural. Todo está hoy programado, calculado y previamente analizado, 
perdiéndose las visiones de conjunto, las proyecciones y el sentido de lo que 
hacemos o no hacemos. Muchas veces las personas se sienten “funcionando” 
como verdaderas máquinas, impulsadas u obligadas por la necesidad de produc- 
tividad, sobre todo, la económica. Aquellos que pueden hacerlo se van fuera 
de las ciudades los fines de semana a recuperar dimensiones de humanidad per- 
didas, o viven añorando sus vacaciones en el campo o la playa, no sólo huyendo 
de la contaminación de todo tipo, que impregna las ciudades, sino sobre todo 
buscando un contacto más estrecho con la vida natural, no tocada del todo, al 
menos todavía, por el hombre y su tecnología. Muchos desean y sueñan con 
tenderse en el pasto, respirar el aire puro, sentir el aleteo y los trinos de los 
pájaros, ver las montañas y sus colores, o una puesta de sol. Aunque también 
no debamos olvidarnos que tenemos que resguardarnos de la influencia de sus 
rayos, demasiado fuertes para nuestra piel por el debilitamiento de la capa de 
Ozono, O bien. por el aumento de la temperatura terráquea, debido al efecto 
invernadero provocado por el desarrollo industrial unilateral e irrespetuoso, de 
lo que Dios nos ha regalado como casa. 

La gente ya no quiere sólo pensar o ser dirigida en todos sus pasos con 
frío y eficiente cálculo. Quiere también sentir y gozar de la vida. Descubrir su 
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sentido y hermosura. Aprender día a día a disfrutarla mejor y a asumir, cuando 
sea el caso, también sus dificultades y dolores, con madurez, sin desequilibrios y; 
rupturas de nosotros mismos. 

Carl Gustav Jung, antropólogo, médico y psicólogo suizo, se preocupó, en 
la primera mitad del siglo pasado, de estos problemas y también de otros que 
fueron de horrendas repercusiones para la humanidad, como las dos guerras mun- 
diales, o las ideologías temporalmente dominantes del nazismo y el marxismo. 
Sobre todo, se inquietó por unir estas inquietudes vitales, con su formación rigu- 
rosamente científico-empírica. Su gran aporte —a nuestro modesto juicio— está 
precisamente en sus preocupaciones y estudios antropológicos, más que en las 
proyecciones psiquiátricas y terapéuticas de su teoría, aunque ambos aspectos 
sean muy difíciles de separar del todo en sus estudios. 

Pero donde Jung es irreemplazable, a nuestro parecer, y donde también se 
encuentra su debilidad frente a la precisión científica, en el sentido conceptual 
y lógico, es en el aporte que hace a la teoría del conocimiento, al rescatar entre 
las funciones psíquicas del conocimiento humano a la intuición, el afecto y la 
imagen, con su variada e insondable capacidad creativa de símbolos. Esta dimen- 
sión del contacto humano con su entorno —olvidada por la ciencia moderna 
empírica, positivista y cartesiana— es precisamente la que puede aportar esas di- 
mensiones que el hombre y la mujer modernos echan de menos en su vida, cada 
vez más masivamente deshumanizada: se trata de las dimensiones del significado, 
del sentido y del afecto, de los cuales el puro pensamiento conceptual y lógico 
no puede dar cuenta. Poder “tocar” la realidad en su misterio, sabiendo que hay 
un misterio siempre detrás o dentro de ella, que no será posible desnudar con el 
análisis frío conceptual, pero donde precisamente el hombre se puede encontrar 
en el universo como en un hogar, recuperando su capacidad de admirarse ante 
un mundo "reencantado”, como ha escrito alguien. 

, En ese contexto, tan vital, aunque sea demasiado vago a veces para poder 
agarrarlo” y meterlo en el bolsillo, como muchas veces quisieran la técnica y 

el hombre detrás de su afán de poder sobre la naturaleza, Jung hizo más. Se 
preocupó también de descubrir, con una profundidad y hermosura muy espe- 
ciales, un camino de desarrollo humano en el mundo que, como un "tesoro €s- 
PA ; E isa en las profundidades de la vida humana. Especialmente 
A a 
giones, y presente también en las profundi- 


dades inconscientes de la vida psíquica, incluida la propia. Y al descubrir este 
meollo de la existencia humana, descubrir que ese Di 


el tráfago del comportamiento sin sentido, volcado a 
lugar en el corazón, dentro de sí mismo como el sust 
de la propia existencia. 


os, que tantos buscan en 
l exterior está en primer 
ento más hondo y sólido 
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Descubrió, en síntesis, lo que ya la Palabra hecha Hombre nos había se- 
ñalado: que el ser humano es Homo Religiosus, y que la vocación de amor que 
proponen todas las religiones para la salvación de sus alienaciones está inscrita 
(en esto interpretamos a nuestro autor) en la dinámica misma de la libido, como 
él la entendió: la fuerza que conduce todos los procesos psicológicos en forma 
finalista, integradora de opuestos aparentes, y conductora hacia totalidades cada 
vez mayores de la vida. 

Pero también Jung ha sido deformado. Algunos se han quedado con afirma- 
ciones parciales, sacadas de contexto, y usadas en función de sus propias perspec- 
tivas'. Más allá de su teoría, muchos sospechan de Jung también por esto. No 
todo lo que circula por ahí en materia de libros y revistas, que suelen inspirarse 
en Jung, o en aspectos de su teoría, podría ser firmado por el autor en referencia. 
Como tampoco quizás aprobaría algunos movimientos, a veces intelectuales, a 
veces sentimentales, de carácter vago y esotérico, que han hecho de la expe- 
riencia, de cualquier experiencia, una finalidad en sí misma. 

Sin embargo, no hay que escandalizarse por esto. El hambre actual de Dios 
y del sentido de la vida es demasiado grande, y se buscan “verdades” en las cuales 
afirmarse en el sentido de la propia existencia y de sus quehaceres. 

Este texto, enteramente puesto al día, después del agotamiento de sus edi- 
ciones, quiere dar a conocer a Jung con la seriedad de un texto de clases, y de 
un sello editorial universitario y católico, a la vez que hacerlo presente entre el 
público de nuestro país. No conocemos un manual de este tipo y sobre este autor 
en castellano. 

Por otra parte, también nos preocupan los jóvenes estudiantes. En una 
situación cultural cambiante como la de nuestro tiempo, también por la edad 
que viven, son ellos los que más buscan y los que más son golpeados por 
la desorientación consecuente. Esto explica que a veces nos salgamos de la 
teoría estricta y hagamos algunos “excursus” a modo de paseos, que favorecen 
la vida juvenil. Aunque Jung tiene muchos elementos que pueden llevarnos a 
la consideración religiosa, ex profeso hacemos alusiones al cristianismo y, en 
concreto, a la fe católica que confiesa nuestra Universidad. En todo caso, y 
como el mismo Papa lo afirma en la Constitución Ex Corde Ecclesiae, proponemos, 
pero no imponemos. 

Según la muy modesta experiencia adquirida con ocasión de diversos cursos 
dados en nuestra Escuela de Psicología, el profesor que ha elaborado este texto 
de estudio sobre la psicología junguiana ha observado en sus alumnos una vital 


Talvez por esta razón, un autor, E.A.BENNET, escribió un hermoso libro, casi un manual de vulgariza- 
ción, y lo tituló Lo que verdaderamente dijo Jung (Editorial Aguilar, México, 1974). 
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necesidad de unir sus inquietudes académicas y de futuros Profesionales 
aquellas más personales que provienen de su condición de jóvenes. Quis a 
ellos lograr una cierta síntesis entre la visión psicológica del hombre. ba 
en los datos surgidos de la observación científica, con aquellos interrogantes h 
han surgido de sus problemas propios de personas en desarrollo, de la ña 
cambiante actual en la que viven, e incluso de sus inquietudes religiosas. En Sd 
palabras, quisieran tener, a partir de sus intereses por la psicología, una Visión 
más integradora y global de su propia existencia, aunque esta sea inacabada. 

Carl Gustav Jung también vivió estos problemas desde su infancia, y ha 
contribuido poderosamente, desde la ciencia que tiene su asiento en el es. 
tudio del “alma” humana, a desarrollar esa síntesis que hoy buscan los jóvenes 
ansiosamente. 

Nuestro autor nace el 26 de julio de 1875 y muere el 4 de junio de 1961, La 
vida y la obra de C.G. Jung conforman una sola cosa. Esperamos mostrar la no- 
table unidad que hay entre su vida, sus estudios y sus investigaciones. 

Uno de sus grandes aportes a la ciencia y a la terapéutica psicológica está 
en proporcionar un puente entre el conocimiento científico-intelectual y los as- 
pectos más propios del conocimiento simbólico de la vida, entre la abstracción y 
la generalización, y la experiencia del conocimiento inmediato. Nuestros estudios 
y también el fondo del desenvolvimiento adquirido en nuestra cultura se fundan 
en la lógica griega y cartesiana, y es dificultoso encontrar el hilo conductor entre 
estas aparentes contradicciones. Jung, por su parte, casi siempre ve las cosas apa: 
rentemente opuestas como polaridades de un mismo axis. Por esto, para alguien 
que se interese por la psicología junguiana, habrá que recomendarle, dentro de lo 
posible para él o ella, que no se quede sólo con la lectura de textos o libros sobre 
Jung (por lo demás, muy difíciles para un no iniciado); será necesario ir más allá, 
asimilando los conceptos dentro de sí y tratando de vivirlos activamente. 

Los intereses junguianos fueron siempre holísticos, ya desde su infancia y 
época de estudiante. Siempre fue una persona de amplios intereses. Todo lo qué 
tuviera que ver con la explicación del hombre y del ser humano siempre 10:c0 
tivó. Se interesó profundamente por lo filosófico, lo antropológico, lo cultura! 
lo religioso, la arqueología y las expresiones de las culturas milenarias. Especiá” 
mente lo científico en el sentido del campo de lo meramente observable, a 
E despertaba en él preguntas e inquietudes que debían ser respondidas det 
el otro" nivel de conocimiento. dad 
mn Pri os dos aspectos muy distintos de la poa 

xisten también en todos nosotros: aquello 4%”, 
cede de nuestros deberes familiares, escolares, sociales, y es impuesto 3 fo 
conciencia, y lo que surge de lo profundo, como un “genio” de su botella, ta á 
en el momento más inesperado, y que posee un magnetismo que NOS E 
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no nos deja tranquilos hasta que lo contactamos. La realidad es captada así en 
aquello que uno puede poner al frente, sobre la mesa, y hablar de ello, y “eso 
otro”, que constituye un mundo interior, misterioso, inefable y reservado. Jung 
las denominaba su personalidad número uno (la dedicada a la vida externa) y su 
personalidad número dos (la preocupada de su parte subjetiva y psíquica) ?. 

De este modo, nos encontramos con alguien de amplios intereses. Quizás 
por eso su influencia ha sido tan grande, al menos en aquellos que, al estudiarlo, 
han descubierto su propio mundo en toda su amplitud, cosa que, reducidos a la 
llamada "ciencia exacta”, no les había sido posible anteriormente. 

El hombre y lo humano siempre lo cautivaron. Su vertiente filosófica, las 
dimensiones antropológicas, lo cultural y lo religioso, la arqueología y las expre- 
siones de la cultura milenaria y de la suya propia. 

En el plano científico muy especialmente, de hecho acepta respuestas que 
vienen desde "el otro” nivel de conocimiento. Lo que han dicho los teólogos, 
los filósofos, —aunque él insista siempre que es un científico, “un agnóstico me- 
tafísico”. También se muestra interesado en lo que posteriormente se llamaría 
"el conocimiento simbólico”, como puede encontrarse en los mitos, religiones, 
culturas. En síntesis aquello que procede de nuestros deberes escolares y cul- 
turales, y es más o menos impuesto, y aquello otro que surge de lo profundo, 
como un “genio” de su botella, inesperado, un magnetismo que nos invade y no 
nos deja tranquilos hasta que lo contactamos. Aquí se puede explicar el “mote” 
que le impusieron sus compañeros de escuela: el "Padre Abraham”, talvez por su 
seriedad y profundidad. En otras palabras, trataba ya desde pequeño de asumir la 
realidad y "aquello otro”, que constituía su mundo interior, misterioso, inefable 
y reservado. Su personalidad número uno (la dedicada a la vida externa) y su 
personalidad número dos (la preocupada de su parte subjetiva y psíquica). 

En los albores del siglo XXl nos encontramos que el ser humano, como un 
ser bio-psicoexistencial, no puede ser comprendido y ayudado en su dolor y 
sufrimiento psíquico prescindiendo del contexto familiar sociocultural y ecoló- 
gico, ambiental, en el cual se desarrolla, evoluciona y/o se enferma. 

El surgimiento de nuevas perspectivas paradigmáticas, en lo cultural como 
en lo científico, nos plantea una necesidad metodológica y estructural de re- 
construir una Psicología Clínica. La Psicología Analítica de C.G. Jung se carac- 


“Jung escribe sobre su personalidad número | y número 2, de las que fue consciente a una temprana 
edad. Su personalidad número 1 es la que podríamos denominar su persona (máscara), la imagen del yo, 
y la identidad del yo moldeada por sus padres y la sociedad. Su personalidad número 2 es una antigua 
fuente de sabiduría que procede del arquetípico inconsciente colectivo, del que hablaremos en el capí- 
tulo 2, puesto que se relaciona con “la crisis de la juventud de Jung y su resolución”. ROSEN, DAVID H., 
El Tao de Jung. Una vía a la integridad, Paidós, Barcelona, 1988. 
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teriza por utilizar el conocimiento simbólico, ser dialéctica y abierta a una eds 
pectiva antropológica, científico-holística, todas características que integran lo 
elementos fundamentales que muchos buscan para una Psicología de! hombre de 
hoy. Hagamos una síntesis de lo que pensamos —muy brevemente por cierto — 
de la Psicología Analítica de C. G. Jung en sus rasgos más generales, 


1. UNA PSICOLOGÍA SIMBÓLICA, porque este es el lenguaje de la Pla 
que se expresa en palabras, sueños, conductas, como a través del cuerpo y 
de la enfermedad. En el ámbito de lo colectivo se expresa en el arte, en los 
mitos, en la religión y en toda manifestación de la cultura humana. 


>. UNA PSICOLOGÍA DIALÉCTICA, puesto que la psique y la realidad 
del mundo a menudo se nos muestran a través de la lógica de los opuestos, 
ellos constituyen la bipolaridad propia del universo simbólico. Las polari- 
dades constitutivas de la psique, ya sean en su dimensión pulsional como 
espiritual, individual como colectiva, personal como arquetípica, consciente 
como inconsciente, objetiva como subjetiva, se confrontan para integrarse 
en una nueva síntesis que el símbolo pone de manifiesto, en tanto función 
estructurante de la personalidad. 


3. UNA PSICOLOGÍA ABIERTA que da origen a una actitud que posibilita 
la integración dialéctica y la complementariedad, entre el polo subjetivo, 
simbólico y vivencial, característico de los procesos existenciales, y el polo 
objetivo lógico y racional, propio del conocimiento científico. Con esta 
actitud abierta son posibles la comprensión y la integración de las diferentes 
perspectivas de lo psíquico, así como de los diferentes instrumentos meto- 
dológicos que son necesarios para acceder a su comprensión, experiencia, 
interpretación y transformación de esa realidad. De lo contrario, la psique 
se vería reducida a una perspectiva unilateral, a una dimensión en términos 
de pars pro toto que lleva implícita una formación metodológica limitada 341 
e instrumento, lo que en nuestro tiempo significa incurrir en UN error de 
técnica, en una unilateralidad de la conciencia. 


4, UNA PSICOLOGÍA ANTROPOLÓGICA en el sentido de implica! un 
conocimiento que busca una mirada totalizadora de la vida humana, como 
un ser en el mundo, como un Antropos. Sin esta conciencia, la vida autén 
tica y creativa de la persona no sería posible y, la Psicología Clínica se vob 


vería un mero instrume ; «cremas 
nto que inmovili la persona a SiS 
cerrados. iza y adapta a la p 
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PSICOLOGÍA QUE PONE VALORES DE RELIEVE como la Verdad, 
el Amor, la Integración, la Comunión, la Confianza en el futuro (que al- 
gunos han llamado Principio de la Totalidad Creciente). Podríamos decir 
que este punto y sus integrantes es una consecuencia del carácter “Abierto” 
de la Psicología Junguiana que lleva a la interacción de polaridades. El Pro- 
ceso de Individuación no sería otra cosa que un sendero de vida marcado 


por la búsqueda de la verdad con el mundo que nos rodea y con nosotros 


mismos. Una experiencia que nos lleva también, y en último término, al des- 
cubrimiento de las raíces (arquetipos) de lo que llamamos, según sea el caso, 
"impulso de vinculación positiva”, amor, integración y comunión, “hermana- 


miento”. Elementos todos implicados también en la dimensión religiosa de 
la psicología Junguiana. 


Conforme a las consideraciones anteriores, nos propondremos una presen- 
tación de la teoría antropológica y psicológica junguiana, que sea adecuada tam- 
bién a objetivos pedagógicos. 

Comenzaremos por presentar algunos rasgos de la vida de nuestro autor, 
como también las influencias que él recibió y que pueden percibirse en su modo - 
de ser y pensamiento (capítulo 1). Luego (capítulo II) entraremos por la puerta 
en el conocimiento de la teoría junguiana: la aproximación simbólica a las rea- 
lidades psíquicas. En el capítulo Il abordaremos su teoría de la conciencia y de 
las funciones psíquicas, que cronológicamente constituyen los primeros aportes 
del joven Jung, deteniéndonos también en los famosos Tipos Psicológicos. El 
cuarto capítulo, el más largo de nuestro trabajo, está dedicado al Proceso de 
Individuación o camino hacia la madurez. En él describiremos analítica y diná- 
micamente las diversas funciones arquetípicas por las cuales el hombre debe ir 
pasando hacia su desarrollo. En él, hablaremos también de la vocación de amor 
del ser humano. Es una interpretación nuestra del autor, ya que éste no dijo nada 
sistemático acerca de él, aunque los fundamentos de nuestras afirmaciones son 
también fundamentales en la teoría junguiana. No podríamos dejar de decir algo 
sobre la Sincronicidad, ya que este es para muchos "el" tema junguiano, y desde 
donde se puede saltar con facilidad a las afirmaciones de tipo esotérico. Un tema 
muy poco conocido del pensamiento junguiano está en la dimensión social del 
hombre en su teoría (capítulo VI). Muy vinculado con él, presentaremos a con- 
tinuación (capítulo VII) su pensamiento sobre la religiosidad del hombre. Para 
terminar (capítulos VII y VIII) lo haremos con los aspectos más propiamente 
terapéuticos y técnicos de Jung, en especial, con su teoría sobre el análisis y la 
interpretación de los sueños, 

En cada capítulo nos hemos preocupado especialmente de introducir en el 
texto aspectos novedosos y poner también al día la bibliografía y las referencias 
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de textos que nos han parecido más atingentes y "a la mano”, de Manera que 
alumnos mismos puedan adentrarse en la lectura —de ningún modo Fil A 
la obra junguiana. Lo fundamental de su teoría podrá entonces aquí encontrars ' 
lo mismo que la bibliografía más importante y que no puede dejarse de lado ñ 
el conocimiento de nuestro autor. Para los textos propios de Jung, en general 
hemos preferido recurrir a las obras de Campbell y Storr que, aunque en inglés, 
tienen el valor de agrupar por temas los textos de nuestro autor. A veces hemos 
hecho nuestras ciertas anotaciones tomadas de los Collected Works (en inglés) 
y citados por otros autores. 

El autor de este texto de estudio quisiera, por su parte, entregar a los jó- 
venes, en primer lugar, este esfuerzo con el amor de un padre y de un profesor 
que, en todo momento, pensó en sus alumnos cuando escribió estas páginas, no 
dejando fuera a quien no es alumno(a) de la Universidad Católica, y que piensa 
que Jung le ayudará a sentir con sus reflexiones que su vida puede mejorar, ha- 
ciendo también de ella un aporte a la sociedad. 


CAPÍTULO 1 


LA VIDA Y EL MUNDO 
DE CARL GUSTAV JUNG 
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s indispensable, antes de entrar en la materia misma de este trabajo, incluir 
Es una breve síntesis de la vida de Carl Gustav Jung y de las influencias de 
todo tipo que recibió en su tiempo, y que contribuyeron a forjar sus inquietudes 
e investigaciones. En este capítulo, seguimos de cerca la afectuosa y cercana 
exposición que hace Baudouin de su amigo y maestro. 

Demos cuenta de la amplitud de inquietudes, experiencias y reflexiones que 
hemos puesto de relieve en la introducción con la exposición un poco más deta- 
llada de la vida de nuestro autor. 

Carl Jung, el futuro investigador y antropólogo científico, nace en un marco 
rural, en la cascada del Rhin en el Cantón de Turgovia. Vive también siempre 
cercano a la naturaleza en el lago Constanza, y luego en el de Zúrich, donde 
edifica en 1922 su casa, en Kiissnacht, con una torre que albergaba su biblioteca. 
En sus alrededores cortaba leña para hacer fuego. Allí navegaba, pescaba y coci- 
naba, además de estudiar y escribir continuamente. 

Su infancia misma tiene mucho que ver con su posterior teoría de la unión 
de las polaridades opuestas. Su madre y su padre estaban divididos, no existía 
armonía entre ellos, y el niño Carl Gustav tenía el problema de la lealtad que le 
debía a cada uno. Su madre era extravertida, comunicativa y saludable; su padre, 
por el contrario, un piadoso pastor, introvertido y carcomido por continuas dudas 
acerca de sus creencias religiosas. Hombre generoso y bondadoso, también era 
irritable, temperamental e hipocondríaco, con tendencias depresivas. Su padre 
le decía: “No debes pensar, sino creer”, preocupación que marcará a la inversa la 
permanente búsqueda religiosa de Jung. Al enseñar el catecismo a su hijo (sobre 
todo el Misterio de la Santísima Trinidad) el pastor no sabe cómo explicarlo. 
Jung se decide a ayudarlo estudiando teología en Basilea. Muchos años despues 
va a componer un largo tratado sobre el tema de la Santísima Trinidad, que 1” 
cluyó en su libro “Symbolick des Geistes". Con el tiempo, lo que más echará el 
cara a la Iglesia es su falta de adecuación al mundo moderno. Su antropolos% 
aportará esa racionalidad que él echaba de menos. Jung buscará en su ¡uventut 
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restaurar la fe de su padre, y parte importante de su vida la empleará en hacer 
inteligible las religiones y la fe cristiana, en la cual reconoce la única forma insti- 
tucional educativa de las masas (en el sentido junguiano) del occidente. 

Sus raíces religiosas y filosóficas tal vez también se encuentren en su abuelo, 
pastor como su padre de la Iglesia Reformada suiza, médico y poeta, quien tuvo 
que dejar Alemania por sus ideas revolucionarias, y fue fundador de la familia en 
Basilea. 

Su época del Liceo en Basilea está marcada por la soledad, la reflexión y 
ciertos estudios e investigaciones que el joven Jung realizaba en la modesta 
biblioteca de su padre. No pasa de ser un alumno más entre otros. Nunca lo 
motivó la escuela debido a la insensibilidad de sus profesores y al carácter un 
tanto pedestre de sus enseñanzas. Sus compañeros lo encontraban "un poco raro” 
y lo llamaban Padre Abraham. Incluso fue acusado, sin prueba alguna, de haber 
copiado por haber hecho un trabajo que ciertamente era superior al promedio. 
Eso lo marcó más aún de soledad. 

Temprano en su vida, los sueños ocupan un lugar importante, especialmente 
uno de ellos (entre los tres y cuatro años) que se refiere a una proyección que él 
posteriormente refirió al inconsciente colectivo ?. 

Toda su vida estará bajo la impronta de esta infancia, sellada por la soledad 
y la reflexión. Jung era prácticamente hijo único; tenía sólo una hermana menor, 
la cual murió joven. El entorno cotidiano del infante estaba circunscrito al pres- 


, Cfr. JUNG, C.C., Recuerdos, sueños y pensamientos, Op. cit., p. 24s.: "Aproximadamente por esta época... 
tuve el primer sueño del que logro acordarme y del cual debía ocuparme, por así decirlo, toda mi vida. 
Tenía yo; entonces, tres o cuatro años”, Se veía caminando por el parque que rodeaba la casa parroquial, 
cuando de pronto se encontró frente a un oscuro agujero. Al mirar al interior descubrió una escalera 
de piedra por la cual descendió. Abajo había una puerta con un cortinaje verde de gran riqueza, el cual 
descorrió, encontrándose frente a un espacio rectangular con el techo abovedado y el suelo de piedra. 
Una alfombra roja se extendía desde la entrada hasta un estrado bajo. Encima de éste, había un trono 
dorado y sobre él una imagen de 4 o 5 m de altura y 50 a 60 cm de diámetro, hecho de carne y piel. En 
su vértice superior, tenía una cabeza redondeada, con un solo ojo, mirando hacia arriba, La imagen se 
mantenía inmóvil. Tuvo la sensación de que súbitamente se le abalanzaría como una serpiente. Estaba 
comenzando a aterrarse, cuando escuchó la voz de su madre que desde arriba le gritaba: ¡Sí, mírale, es el 
antropófago! Al haber sido mal comprendida una plegaria infantil, en una oportunidad, había supuesto 
que Jesús era antropófago. No sabía en ese momento si era Jesús solamente o el falo, o ambos... El 
agujero en el prado representaba una tumba y el cortinaje verde, la tierra cubierta de vegetación. El falo 
aparecía en el sueño como un Dios subterráneo e innombrable, Este sueño representó para Jung el inicio 
de su arranque inconsciente a su vida espiritual. Según la antigua creencia romana, el falo es el Genius o 
Daimon secreto de un hombre, fuente de energía creadora física y espiritual, al cual le ofrecían sacrificios 
en el día de su cumpleaños. El falo no sólo encarna el principio de Eros; en la antigiiedad se le llamaba 
Telesforos, compañero de Asklepios (Esculapio). Telesforos es el dios de la transformación. Los romanos, 
griegos y etruscos lo elevaban sobre la tumba de los varones, como símbolo de supervivencia espiritual y 
garantía de resurrección. En la antigúiedad, se amplió la imagen del dios fálico Hermes, para convertirla 
en la de un hombre-dios-cósmico que “llenaba la naturaleza”, en un Anthropos, que es un símbolo de la 
materia espiritualmente viva y físicamente muerta, Esta imagen divina subterránea marcó para siempre 


las concepciones religiosas de Jung. 
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biterio, la Iglesia y el cementerio, hasta el día en que partió a estudiar 
de Basilea cuando cumplió 11 años. Allí se sintió bastante disminuido, 
comprobó que las arcas familiares eran exiguas. 

En el período escolar y debido a una necesidad apremiante de seguridad, le 
hizo un tallado a una regla con la forma de un viejecillo, al que pintó de negro, 
Le adjuntó una piedra plana y rectangular que pintó de vivos colores, A ambos 
los guardó en una viga en el ático de su casa. Cuando visitaba su obra se sentía 
con autoridad y poder. Este viejecillo sepultado se transformó en una figura sana. 
dora y redentora, en guardián de la energía vital y en el más preciado y personal 
de sus secretos. ' 

A los 12 años se le produjo una enfermedad, cuyo desarrollo tuvo mucha 
influencia en sus posteriores teorías. La dolencia tuvo su origen en una caída 
como consecuencia de haber sido empujado por un condiscípulo, que lo im. 
pulsó a azotar la cabeza en el pavimento, quedando aturdido por unos instantes, 
momentos que él prolongó voluntariamente, mientras planeaba utilizar esta cir- 
cunstancia para faltar a clases. Estuvo seis meses sin ir a la escuela, con desmayos 


muy frecuentes. Este tiempo lo dedicó a contemplar la naturaleza, la que veía 
con asombro y admiración. 


al Liceo 
Porque 


Un día escuchó a su padre conversar con un amigo, al cual le confidenciaba 
lo preocupado que estaba no sólo por su salud, sino que también por su futuro. 
Esta aseveración le hizo sentir una profunda compasión por él y, además, lo hizo 
reconocer su propia autocompasión. Pensó que si se había fabricado la enfer- 
medad, él mismo debía curársela. Así lo hizo y con su fuerza de voluntad poco a 
poco los desmayos cesaron. Así lo relata él. 

Esta experiencia no pasó inadvertida para su mente inquisitiva: había descu- 
bierto uno de los mecanismos de la neurosis y comprobado que se podía curar 
por medio de su conciencia y voluntad, y también había vislumbrado un am- 
plio mundo, al verificar que la mente estaba dotada de insospechado poder. Esta 
comprensión lo llevaría con el tiempo a desarrollar su teoría psicológica. 

La vida exterior del muchacho no estaba marcada por ningún evento €s 
pectacular. Pero su vida interior agitada, con sus imágenes y sus símbolos, tales 
como podían expresarse en los sueños y la imaginación de un adolescente de es 
edad, contaba infinitamente más para él. Así comenzó una doble vida. Exteriot: 
mente, la de un hijo de un pastor protestante que cumplía entre bien y mal sus 
obligaciones escolares. La opinión de uno de sus profesores fue: "Es mediocre 
pero se esfuerza...”. Interiormente existía en él un mundo en extremo vivo, rico 
en imágenes misteriosas, que lo iban conduciendo bien pronto a una expansió! 
de su conciencia. Sentía con frecuencia que él tenía dos personalidades, 4 las 
que llamó personalidad 1 y personalidad 2, como ya lo hemos mencionado. l 
personalidad 2 conocía a Dios y cuando entraba en ella se sentía transformado 


a 
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Durante toda su vida, tuvo fantasías y sueños que lo marcaron. Aquellos que ocu- 
rrieron en su infancia, como descubrió más tarde, aludían a la alquimia, y poco 
a poco lo llevaron a esquematizar (por así decirlo) el funcionamiento psíquico. 
Pasado algún tiempo, tuvo un sueño de importantísima significación para su fu- 
turo: Caminaba por un sendero cruzado por matorrales y corrientes de agua, y 
en un oscuro lugar encontró un estanque redondo, rodeado de espesa maleza. 
En el agua, semisumergido, había un animal redondo, brillante y policromo, con 
pequeñas células múltiples como tentáculos. Era un radiolario gigantesco, de 
un metro de diámetro, sumergido en el agua clara y profunda de aquel oculto 
lugar. 

Este sueño produjo en Jung una intensa curiosidad por el conocimiento y 
representó una forma metamórfica de la potencia psíquica que se le había apa- 
recido en el falo sepulcral. La forma redonda, radiada, alude a una luz y a una 
ordenación que se halla oculta en la oscuridad de la naturaleza. Paracelso la 
hubiera llamado “la luz de la naturaleza”, considerada desde la Edad Media como 
la segunda fuente de conocimiento, junto a la revelación cristiana. El hombre “es 
un profeta de la luz de la naturaleza y sabe acerca de ella, mediante los sueños, 
ya que la luz no puede hablar, su imagen se manifiesta en el sueño, gracias a la 
potencia del Verbo”. Con este sueño se sentiría por siempre comprometido con 
la luz de la naturaleza y se consideraría después profesionalmente como un na- 
turalista científico empírico. 

Los tres símbolos que determinaron primeramente la vida de Jung: la imagen 
onírica del falo subterráneo, la fantasía del hombrecillo negro (la cual aquí no 
hemos detallado) y la imagen onírica del radiolario, fueron potencias psíquicas 
que marcaron su juventud. 

El oficio de predicador y de profesor de religión del padre no interesaba al 
joven Carl. La Iglesia reformada, despojada de toda imagen, no ofrecía atracción 
al alma agitada de este ser en búsqueda de las profundidades y del reverso de 
las cosas. Mientras el padre exhortaba a su auditorio a profundizar a través de 
la fe los misterios de la revelación, el hijo tenía la impresión de que los adultos 
estaban conminados a no poder realizar nunca lo que les era tan extraño a ellos 
como a su predicador y pastor. En breve, C. G. Jung era entonces testigo de 
un cristianismo excesivamente pobre en experiencias interiores. Allí no se podía 
encontrar el mundo que le interesaba. Este estaba lleno de misterios que se ocul- 
taban en las piedras, las plantas y los animales. Sueños e imágenes potentes lo 
incitaban a penetrar siempre más profundamente en las regiones misteriosas de la 
psique. Lo que al comienzo no revestía más que las formas ingenuas de una bús- 
queda infantil, se esclarecía poco a poco en la confrontación con un padre muerto 
prematuramente y, sobre todo, a través de sus futuros estudios de medicina. 
En 1903 contrajo matrimonio con Emma Rauchenbach, con la cual tuvo cinco 
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hijos, cuatro mujeres y un hombre. En sus “memorias” casi no habla de su esposa 
y de sus cinco hijos, aunque Emma era una mujer notable, que tuvo éxito en adap. 
tarse a la personalidad de su esposo, sin perder su propia individualidad. Era Una 
mujer hermosa, con un notable sentido del humor, y acostumbrada a llevar una 
vida de buena esposa, dueña de casa y madre al estilo suizo. Seguramente impul- 
sada por un gran amor a su esposo, realizó un encomiable esfuerzo de desarrollo 
intelectual. Llegó a tomar pacientes y después de la muerte de su esposo dio clases 
y seminarios en el Instituto Junguiano de Zúrich, recibiendo también allí visitas 
provenientes de todas partes del mundo. Hizo una notable y cuidadosa investiga. 
ción sobre el simbolismo del Santo Grial, que dejó inconclusa a su muerte. 

En Basilea, Jung hace sus estudios secundarios y de Medicina, aunque 
había tenido inclinaciones por las ciencias naturales y particularmente por la an- 
tropología y la arqueología, preferencias suyas por lo arcaico, que perdurarán y 
marcarán también su vida y trabajo. 

Entre los diecisiete y los diecinueve años, Jung ya es un gran lector y se 
encuentra con los filósofos y la filosofía más en profundidad. Lee los clásicos 
griegos, Schopenhauer, los filósofos racionalistas como Descartes, Spinoza, 
Leibniz, o los empiristas representados por Locke, Berkeley y Hume. La in- 
fluencia de Kant, quien quiere pasar entre ambos modos de pensamientos, fue 
decisiva para él. En todo caso, observó que las preguntas que él mismo se hacía 
desde pequeño ya habían sido estudiadas antes por esos y otros genios del pen- 
samiento. Sus preguntas acerca de Dios, el mundo, su creación tan imperfecta, 
corruptible y penosa, estaban allí. Pero también encontró, según su propio tes- 


timonio, la convicción de que Dios era la certeza más inmediata de las experien- 
cias interiores del hombre. 


Terminados sus estudios médicos, y quizás antes, a raíz de la lectura del 
manual de psiquiatría de Krafft-Ebing, se orientó a la psiquiatría. Su memoria de 
título versó sobre un tema de psiquiatría y psicopatología, y estuvo basada en un 
caso de una niña cercana a su familia que conoció en su infancia. (“Acerca de la 
Psicología y patología de los llamados fenómenos ocultos”). 

En diciembre de 1900 obtuvo un cargo de ayudante en el hospital para 
enfermos mentales de Burghólzli, donde trabaja al lado del Dr. Bleuler, reali- 
zando luego estudios en París con el también famoso Dr. Pierre Janet. De las 
nociones de subconsciente y de las disociaciones de personalidad de este último, 
quizás provienen los “casi personajes” del inconsciente junguiano. También lo 
influencian algunos escritores como Bergson ('L' élan vital”), en quien quizás se 
inspira para elaborar su concepción de la libido y sus estudios sobre la intuición 
y lo femenino, y algunos poetas como Spitteler. 

En 1904 y 1905 organizó el laboratorio de psicopatología, en la clínica de 
la Facultad de Medicina de la Universidad de Zúrich. Mediante sus estudios, 
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descubrió que en nuestra psique existen núcleos emocionalmente cargados, que 
pueden ser completamente inconscientes, parcialmente conscientes e incons- 
cientes. Consisten en núcleos con carga emocional, que se acrecientan autó- 
nomamente mediante representaciones anexas a él. Los llamó "complejos psí- 
quicos”. Pueden ser complejos de inferioridad, de culpa, etc. Son focos o puntos 
nodales de la vida psíquica. 

Desde 1905 hasta 1913 fue profesor auxiliar de psiquiatría en esa Facultad, 
y allí empieza su trabajo científico. Para sus investigaciones, usaba los métodos 
de interpretación de los sueños y de asociación de palabras, siendo este un mé- 
todo psicológico que tiene como finalidad la comprobación de complejos con la 
ayuda de los tiempos de reacción. 

Desde que escribió “Transformaciones y símbolos de la libido” en 1911, sentía una 
oposición a la intelectualidad académica, por lo cual decidió renunciar a su ca- 
rrera universitaria, lo que hizo en 1913. 

Finalmente, el encuentro más conocido: el que tuvo con el Dr. Sigmund 
Freud, con quien traba amistad en 1906, teniendo al año siguiente (a raíz de un 
artículo suyo sobre la Dementia Precox), una entrevista memorable que dura 
trece horas. 

La concurrencia con el psicoanálisis, que estaba entonces en sus primeros 
balbuceos, y varios años de un intercambio amigable de pensamiento con 
Sigmund Freud, jugaron un rol decisivo en su evolución personal y profesional. 
La herramienta científica que encontró en el psicoanálisis le permitió com- 
prender mejor las experiencias personales por las que él había pasado y le sirvió 
para desarrollar más adelante la teoría psicoanalítica. Desempeñó, por lo tanto, 
como médico calificado, un rol importante en el movimiento psicoanalítico y 
Freud lo eligió como su sucesor. 

Pero las divergencias de puntos de vista que oponían a los dos hombres en 
el plano científico no pudieron ser mantenidas ocultas durante mucho tiempo. 
Después de haberse hecho públicas, ellas condujeron a Freud y a Jung a la ruptura 
definitiva en 1913/14. En términos simples, las diferencias de concepto entre los 
dos psicólogos pueden expresarse así: Freud concentraba más particularmente 
sus búsquedas sobre el inconsciente personal, con todo lo que se relaciona con 
lo olvidado y lo rechazado, dando una importancia particular a los impulsos 
sexuales. Jung, por su parte, reconociendo este punto de vista, agregaba la no- 
ción del inconsciente colectivo supraindividual. Aunque él practicaba también 
con convicción el método empírico, comprendía —a partir de sus observaciones 
personales y de su trabajo clínico— que las producciones más importantes de la 
psiquis no eran simples fragmentos psíquicos sumergidos en el olvido o recha- 
zados por la conciencia. En ciertos “grandes sueños” este inconsciente colectivo 
podía manifestar en forma simbólica un saber por el cual el hombre contempo- 
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ráneo estaba ligado al depósito de sabiduría y de imágenes acumulados a través 
de la historia de la humanidad. No había ninguna duda que, en estas condi. 
ciones, la psicología analítica de Jung integrara, por Un lado, un camino espir;. 
tual tal como lo describe, por ejemplo, la antroposofía de Rudolf Steiner y, por 
otro, una referencia a la Tradición, como una corriente subterránea, ligando "Jas 
almas colectivas de todos los pueblos” a una Tradición única ?. 

Es de notar que Jung no fue conducido a su psicología de los arquetipos 
por la vía de la especulación filosófica o por una búsqueda a través de la historia 
de las religiones y de la espiritualidad, sino que, en su calidad de médico y de 
empírico, durante su trabajo clínico era empujado también a interesarse por las 
tradiciones religiosas y espirituales. 

En lo que concierne a este empirismo ampliado a lo espiritual, se constata 
que el proceso de conocimiento de sí entra en él en una fase decisiva, abriéndose 
sobre nuevos horizontes justo en el momento en que cesó su colaboración con 
Freud por las razones ya dichas. 

En 1909 deja la clínica de Burghólzli y se dedica en Kissnacht (su casa) 
a la psicoterapia privada, participando como redactor de la importante revista 
"Jahrbuch fiir psycopathologische Forschungen”, de Bleuler y Freud. Por siete 
años Jung estará comprometido muy personalmente con el movimiento psico- 
analítico. En 1911 está en el primer plano del Psicoanálisis, con la fundación de 
la “Societé Internationale de Psychanalyse", de la que es su primer presidente, y 
miembro por cuatro años. 

La relación con Freud fue siempre un poco tensa, tanto por lo que Jung 
calificaba de autoritarismo doctrinario como por la creatividad misma de Jung, 
que buscaba sus propios caminos. También no dejan de influir “los pequeños 
incidentes, maniobras de congreso, roces de susceptibilidad e incluso “lapsus” y 
errores que, entre psicoanalistas demasiado inclinados a interpretarlos inmediata- 
mente, resultan cosas peligrosas para un buen entendimiento" *. 

A raíz de una conferencia dada en la Fordham University (New York) en 
1912, sobre teoría psicoanalítica, y su publicación voluminosa y densa titulada 
“Metamorfosis y símbolos de la libido”, se inician las discusiones que marcarán un pro- 
gresivo alejamiento de Freud, consumado en 1913. En este libro fundamental, 
Jung defiende que los deseos incestuosos del hijo por su madre son de corte 
espiritual-simbólico más que biológicos; que el anhelo de retornar al útero era 
estimulado por un deseo de re-nacimiento y re-creación de un nuevo sí mismo; 


Vale la pena señalar que la palabra "Tradición" no necesari 
viene del latín “tradere” que significa entregar, transmitir. 


S BAUDQUIN, Ch,, op. cit., p. 16. 
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amente se refiere a los tiempos pasados. Pro 
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es decir, el deseo del incesto no debía ser interpretado como algo meramente 
práctico, sino como un simbolismo que conduce a un desarrollo espiritual de la 
persona. Por eso pueden darse también deseos incestuosos en el adulto que no 
deben ser interpretados necesariamente como patológicos. 

Entre ese año y 1917, Jung vivió una tormenta personal de sueños y "vi- 
siones” hasta llegar a sentirse personalmente amenazado de psicosis *. Nuestro 
autor ilustró y describió los sueños de esta época en un librito cuidadosamente 
encuadernado que se conserva hasta hoy. También comenzó a pintarlos y a ta- 
llar en piedra. Muchas figuras de sus sueños y visiones eran recurrentes, y Jung 
hablaba con ellos cuando estaba despierto, haciéndolos parte de su vida cons- 
ciente. De este modo, haciendo representaciones psíquicas de sus emociones, 
se dio cuenta que obtenía calma y liberación. Reconoció que muchos de estos 
elementales impulsos inconscientes estaban contenidos en las formas religiosas, 
mientras estas permanezcan “vivas”. (Una religión que ha llegado a ser un sin- 
sentido para el común de la gente es una que se ha divorciado de sus contenidos 
inconscientes y, por eso, las formas han quedado rígidas y esclerosadas). Llegó 
a decir que necesitó más de cuarenta años para dar forma y sentido a esta arro- 
lladora erupción del inconsciente experimentada en ese tiempo. 

Después de la ruptura con Freud, vendrá la primera guerra mundial, donde 
Jung prestará sus servicios como capitán. Durante casi tres años, como coman- 
dante de un campo de prisioneros de guerra ingleses, en su tiempo libre (que 
no era poco, al parecer), se dedica a sus estudios sobre los “Tipos Psicológicos” y 
profundiza su noción del “Inconsciente Colectivo”. Al final de la guerra, Jung estará 
en posesión de las principales ideas directrices de su sistema de pensamiento 
psicológico. 

En 1917 publicará la primera edición de “La psicología de los procesos incoms- 
cientes”, que retomará en el futuro en sucesivas ampliaciones hasta "La relación entre 
el yo y el inconsciente” en 1928. Este escribir y retomar todos los temas es muy 
propio de Jung, parecido a las exposiciones semíticas en círculos concéntricos 
que se pueden encontrar en la Biblia. A fondo y definitivamente, Jung nunca tra- 
tará tema alguno, como tampoco escribirá una exposición metódica y completa 
de su pensamiento, salvo para la radio inglesa al final de sus días, en colaboración 
con algunos discípulos *. 

En 1921 comienza otra gran etapa de su vida, constituida esta vez por los 
grandes viajes de estudio, para verificar sus hipótesis en el terreno. Decide ir a 


De esta época da cuenta una mediocre novela de Morris West, titulada El mundo es de cristal, Javier Vergara, 
editor, Buenos Aires, 1983, 


0 CARL CG. JUNG, El Hombre y sus Símbolos, Luis de Caralt, Editor, Barcelona, 1976, 
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ver a los “primitivos” de sus sueños en su propio ae 1921: los árabes del 
desierto del Norte de África; 1924-25: los pieles rojas de Puebla en Arizona y 
Nuevo México; 1925: los indígenas de Mont Elgon en Kenia. Los resultados de 
sus viajes y estudios eran dados a conocer en círculos reducidos de estudio y 
seminarios realizados en diferentes partes de Europa, pero sobre todo en Suiza, 
Basilea, donde se entablan diálogos instructivos con el auditorio participante. Se 
han recolectado todos ellos en apuntes taquigrafiados. También toma contacto 
con el mundo de la cultura milenaria china a través de Richard Wilhelm, director 
del Instituto China de Frankfurt, con quien publica “El misterio de la flor de oro”. Pe. 
netró, asimismo, en la cultura india por el contacto directo, e indirecto, a través 
de Heinrich Zimmer, con el que publicó (póstumamente para Zimmer) en 1944 
"El camino bacia el Sí mismo”. 

Su intuición de que muchos de los contenidos psíquicos proceden del in- 
consciente colectivo y que están en la base de las expresiones religiosas, se plas- 
maron finalmente en sus libros “Psicología y religión” (1938) y “Paracelsia” (1942). 
El dogma de la Santísima Trinidad, el simbolismo de la Eucaristía y la figura de 
Cristo mismo, debieran ser entendidas como una expresión de aspectos esen- 
ciales del alma humana; tan esenciales, que, si permanecen inconscientes, el ser 
humano no puede alcanzar la "totalidad" de su desarrollo humano. Su proceso 
hacia esta meta es el "proceso de individuación”. Estas ideas fueron trabajadas en 
"Psicología y Alquimia”, “Respuesta a Job”, “Aion” y "Mysterium Coniunctionis”. Él pen- 
saba con fuerza que una reevaluación del cristianismo era esencial al hombre 
occidental. 

Después de un contacto más o menos estrecho con la psiquiatría alemana, 
participando en asociaciones médicas y escribiendo en revistas (todo termina 
con Hitler en 1939), Jung hace interpretaciones analíticas de lo sucedido en el 
mundo de ambas guerras (por ejemplo, en “Aspectos del drama contemporáneo”), y 


se dedica al estudio más detenido de la alquimia como símbolo del proceso de 
desarrollo y transformación humanos. 


A partir de asociaciones locales y por medio siglo, se había ido ya organi: 
zando una especie de movimiento junguiano, particularmente el Club de Psi- 
cología en 1916, la Sociedad de Psicología Práctica en 1935 y el Instituto Jung 
en 1948, finalizando en 1957 con la "Sociedad Internacional de Psicología Ana- 
lítica”, cuyo primer presidente en Suiza fué el Dr. Kurt Biswanger, y su primer 
presidente internacional, el Dr. Robert Moody (Londres). 

Jung murió en su casa de Kiissnacht el 6 de junio de 1961. Sus funerales 


fueron en la pequeña iglesia reformada del lugar, donde se apretujaba una con- 
currencia internacional de amigos y seguidores. 
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JUNG Y LOS PENSADORES DE SU TIEMPO 


Como cualquier ser humano, la personalidad y la obra de Jung se fue plasmando 
en el contacto directo con diversas personas, como Freud, y en la lectura de di- 
versos autores muy considerados a fines del siglo pasado y comienzos del actual. 
Echemos un vistazo. 

Jung debe mucho a Etienne Bergson. Éste defendía (raro defensor de la 
época) la realidad del inconsciente y, además, dio una cierta carta de autoriza- 
ción a Jung para romper con el intelectualismo, el racionalismo y el positivismo 
de su época. La intuición bergsoniana, si bien en el campo filosófico, tuvo sus 
repercusiones en Jung, quien establece hondas relaciones entre intuición e ins- 
tinto, intuición y datos inmediatos, intuición e inconsciente. 

Del Dr. Pierre Janet, Jung heredó su concepción fundamental de (subcons- 
ciente en Janet) inconsciente-disociación: Si todo fenómeno patológico no es 
más que una exageración de un fenómeno normal, las disociaciones especta- 
culares e histéricas de la personalidad deberían también ser una caricatura am- 
pliada de un fenómeno normal. Sería posible esperar algunas trazas de una cierta 
"personalidad escondida”. Son lo que Baudouin llama “los personajes del incons- 
ciente” (persona, animus y anima, sombra, self, etc.). 

En su época se valora mucho el pragmatismo científico (William James). 
Este se define por una cierta concepción de la verdad, la cual no se prueba en una 
confrontación con un modelo exterior dado de antemano. La verdad pragmática 
se define mejor por la invención que por el descubrimiento; es eminentemente 
creadora y se prueba actuando, una teoría es verdadera cuando da buen resultado 
en la práctica. Este modo de pensar cuadraba perfectamente con el espíritu con- 
creto de Jung, el cual abordará todos los temas, en lo fundamental a partir de la 
experiencia, y para buscar solución a los problemas. 

Immanuel Kant (1724-1804), uno de los gigantes del pensamiento ger- 
mano, ejerció también gran influencia en Jung, como en muchos otros pensadores 
y científicos de la segunda mitad del siglo pasado. Al momento de su muerte, era 
considerado el filósofo más grande que Europa había producido. Sobre todo, in- 
fuenció a Jung en su afirmación de que la metafísica es imposible, poniendo uno 
de los pilares del positivismo décimonónico reinante hasta hoy día, 

Kant se dedicó a poner los fundamentos lógicos de la ciencia y del método 
científico, así también como los límites del conocimiento científico, y la relación 
de la ciencia con la religión, la ética y la metafísica. Sus obras más conocidas son 
la “Crítica de la razón pura” y la “Crítica de la razón práctica". 

En la primera (1781), trata de conciliar dos puntos de vista antagónicos, los 
cuales, según él, no eran capaces de dar adecuados fundamentos a la ciencia y la 
filosofía: el racionalismo y el empirismo. En ambos habría una parte de verdad y 
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or El conocimiento, decía, €S el resultado conjunto de los sentidos y 
otra de error. ¿Pa %a priori” a la experiencia, cuyo contenido sólo pued 
la razón. Esta da a rs ER to, por consiguiente, está limitado a] 4 

oceder de los sentidos. El conocimiento, P a O que 
proce ' riencia y en este sentido tienen razón los empíricos. Pero, por Otra 
e a Sl desempeña un papel esencial en cualquier acto de Conocimiento, 
PU, A descaminados al insistir en este punto. 
por lo que los racionalistas no van p% ia ñ 

Lo que hay más allá de la experiencia —que Hant llamó ta Cosa-en-sí", y 
NOUMENON— es absolutamente incognoscible; lo susceptible de ser cono. 
cido es sólo “el mundo fenoménico”, que los científicos consideran como real, 
pero que sólo es apariencia del mundo no cognoscible de las cosas-en-sí ". Estas 
afirmaciones obtuvieron la adhesión incondicional de Jung, que repite este con. 
cepto muchas veces en sus obras, autodefiniéndose como “un positivista empí. 
rico" y "un agnóstico metafísico”. 

También en la apreciación junguiana de la religión algo hay de kantiano. En 
una de sus obras dedicada a la religión (1793), Kant interpreta todas las cues- 
tiones teológicas, bien como supersticiones, o bien, como problemas morales 
(tratados en la “Crítica de la razón práctica") expresados simbólicamente. El mo- 
ralismo y la simbología para mirar la religión es también algo propio de Jung. 

Théodore Fournoy es un ginebrino que hace psicología religiosa, profunda- 
mente creyente y cercano a James. Establece su psicología religiosa divorciando 
la interpretación biológica de los hechos de la trascendencia que pudieran tener. 
No es que negara esta última como erudito ni menos como la persona profun- 
damente religiosa que era. Como psicólogo sí, puesto que no era campo de su 
competencia. En Jung esta es una afirmación constante. 

Finalmente, podríamos citar a Bleuler y Freud, sus maestros directos. Del 
primero y sus exploraciones sobre el autismo, donde la mente humana es incapaz 
de controlar la función de la realidad, Jung intuyó, a partir de esta ambivalencia, 


su famosa concepción de la bipolaridad de la psiquis. Conocemos la influencia 
que Freud ejerció sobre Jung, 


a codo en esos cinco años de 
embargo, no hay que olvidar q 
tífica propia y había recibido 1 


mientras ambos investigadores anduvieron codo 
comunión en sus concepciones psicológicas. Sin 
ue en esa época ya Jung tenía una fisonomía cien- 


as influencias que hemos anotado anteriormente. 


Por tanto, no podemos decir con exactitud que de un discípulo incondicional 
haya surgido sorpresivamente uno disidente 


No podemos dejar de anotar las influencias que también dejaron sobre este 
gía. Jung fue lector de su coterráneo, bast- 
remio Nobel en 1920, Spitteler. Conocemos sus escritos sobre 
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a y Epimeteo - También Nietzche y su Zaratustra es abundantemente 
citado en sus escritos, que lo hicieron un rebelde más de la época frente a la en 
victoriana que terminaba. 


CAPÍTULO Il 


LA TEORÍA DE LA CONCIENCIA 


TEXTOS DE LECTURA 


JACOBI, )., 1963, pp. 27-39, 

JACOBI, J., 1961, pp. 11-30, 

JUNG en CAMPBELL, )., 1972, pp. 23-46. 
JUNG en STORR, A., 1983, pp. 32-39. 
SINGER J.,1973, pp. 37-96. 


LA TEORÍA DE LOS COMPLEJOS 


ue uno de los primeros aportes de Jung a la psicología en sus investigaciones 
ES Burghólzli, y fue tanta su importancia en los comienzos de sus trabajos, 
que su sistema de pensamiento fue en un principio llamado “Psicología de los 
Complejos". Freud mismo agradeció esta contribución que él desarrolló en 1901 
en su libro “Psicopatología de la vida cotidiana”. La misma influencia se ejerció 
sobre la concepción adleriana. 

Jung descubrió la existencia de los complejos muy temprano en su carrera, 
cuando era interno en Burghólzli, mientras elaboraba su tesis doctoral que 
—como hemos dicho— tenía por sujeto de estudio a la medium S.W. 

Los complejos son “ciertas constelaciones de elementos psíquicos (ideas, 
opiniones, convicciones, etc.) que están agrupadas alrededor de áreas 
emocionalmente sensibles” '. El complejo contiene de este modo dos factores: 
un núcleo, que actúa como un imán magnético, y un racimo de asociaciones que 
son atraídas por él. Á su vez, el núcleo está conformado por una experiencia, de- 
terminada por el ambiente, y una cierta disposición innata individual (que con- 
tiene a la base un arquetipo) ?. Ambas pueden constituir, cuando la disposición 
innata se confronta con una situación experiencial que no se puede manejar, un 
trauma psíquico. Cada vez que en el futuro se toque este “punto”, “dolerá” como 
duele una herida abierta. 

Jung llegó a concluir que los complejos son como pequeñas personalidades 
disgregadas dentro de la personalidad total. En un principio, bajo la influencia 
de Freud, creía que los complejos debían originarse en experiencias traumáticas 
de la primera infancia. Con el tiempo, llegó a la conclusión de que estos com- 


. SINGER, JUNE, B, ¡ ] ' 
1973, p. = La opta dedos practice of Jungs psychology, Anchors Books Edition, New York, USA 
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Ver más adelante este concepto del Inconsciente Colectivo 
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plejos se originaban en una instancia mucho más profunda y universal a la que 
denominó "inconsciente colectivo”. Hay que anotar que tal "herida psíquica” no 
es totalmente inconsciente, ya que se sienten sus efectos; sin embargo, lo que 
en último término la activa es algo muy profundo: son los arquetipos, es decir, 
elementos que conforman los patrones humanos básicos de conducta: aquellas 
experiencias que comprometen nuestras creencias más hondas, originan nues- 
tros comportamientos y nos hacen creer en nosotros mismos. 

Jung propuso que el núcleo del complejo tiene una intensidad emocional 
que está en directa relación con su cantidad de energía. A mayor energía psí- 
quica, mayor cantidad de asociaciones y, por tanto, es incluida en el complejo 
una mayor cantidad de material procedente de las experiencias de la vida. 

Puesto que el complejo no es totalmente inconsciente, muchas veces se 
puede hacer una razonable adaptación a su influencia aprendiendo a “manejarlo”, 
o aun llegando poco a poco a desarmarlo en sus componentes. Evidentemente, 
no será este el caso de un complejo profundo e inconsciente. 

Entre los complejos más famosos, podemos citar el “complejo de posesión”, 
frecuente en las creencias de tipo espiritista, el complejo de profeta, de salvador 
o sanador, y el “complejo del ego”, en referencia a ideas sobre sí mismo, general- 
mente un tanto aumentadas. La palabra ha entrado en las expresiones populares 
de casi todas las lenguas, para señalar esas “heridas emocionales”. Entre nosotros 
es frecuente que alguien se refiera a otro tildándolo de "acomplejado”, cuando a 
veces inhibe la manifestación de sus conductas, o es incapaz de llevarlas a cabo, 
y no sabe bien a qué podría deberse todo ello. 

Los complejos psíquicos son tan comunes, que constituyen no sólo una teoría 
explicativa de las conductas humanas, sino también una técnica psicoterapéutica. 
Esta es de gran importancia, pues hace consciente lo inconsciente y, sobre todo, 
pone en la conciencia las energías psíquicas humanizantes de los arquetipos, los 
cuales (ya los veremos) podrían ser llamados "raíces de humanidad". 


LOS EXPERIMENTOS DE ASOCIACIÓN DE PALABRAS 


Los estudios sobre asociación de palabras, que dieron luego origen a los fa- 
mosos Tipos Psicológicos junguianos, también tuvieron lugar durante la estadía 
de nuestro autor como interno en Burghólzli, ocasión en que Jung y su equipo 
generaron talvez uno de los primeros tests proyectivos. La palabra “proyec- 
tivo” no era entonces usada, y tampoco la de “test”, considerado simplemente 
un “experimento”. Se dice que estos experimentos tenían al comienzo relación 
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con algunas palabras pronunciadas por la joven S.W., que motivó a Jung en > 
memoria de título, 

En estos experimentos, se daba al paciente una lista de cien 
le pedía que asociara cada una con la primera idea que le viniera a 
tomaba el tiempo de respuesta y se hacían anotaciones. De todo el| 
previamente el sujeto. Luego se pasaba a una segunda “vuelta”, c 
palabras, y se le volvía a tomar el tiempo. La base teórica la da 
Bleuler con su teoría de las “asociaciones” entre la memoria y las Sensaciones, 
Jung afirmó, a partir de estos experimentos, que había asociaciones COn€ctadas 
con acontecimientos pasados vividos por el sujeto. Otras fuentes p 
fantasías, o también propósitos o intenciones, o incluso el humor del 
Jung gastó varios años trabajando con sus compañeros de experimento 


probar las tesis de Bleuler, en términos de correlación significativa ent 
rios tipos de asociaciones. 


Palabras, Y Se 
la cabeza. Se 
O era avisado 
on las Mismas 
ba el profesor 


odían ser 
Paciente. 
sin lograr 
re los ya. 


Estudios acerca de la asociación de palabras? 


1. Investigaciones experimentales sobre las asociaciones de sujetos sanos 


(C. G. Jung y E Riklin, 1904/1906) 


Análisis de las asociaciones de un epiléptico (1905/1906). 
Sobre el tiempo de reacción en el experimento de asociación (1905/1906). 
Observaciones experimentales sobre la facultad de recordar (1905) 
Psicoanálisis y experimento de asociación (1905/1906). 


El diagnóstico psicológico forense (1906/1941). 


Asociación, sueño y síntoma histérico (1906/1909) 


El significado psicopatológico del experimento de asociación (1906). 


Sobre los trastornos de reproducción en el experimento de asociación 
(1907/1909). 


A E E 


o 


El método de asociación (1910). 
La constelación familiar (1910). 


to. 
o 


3 
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FUNDACIÓN CARL GUSTAV JUNG, La obra completa de C. G. Jung, Edit. Trotta, Madrid Volumen e 
Investigaciones experimentales. Estudios acerca de la asociación de palabras. Introducimos aqui € 
síntesis de los múltiples trabajos a los que se dedicó Jung en un corto tiempo sobre este tema 
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Investigaciones psicofísicas 


12. Sobre los fenómenos psicofísicos concomitantes en el experimento de aso- 
ciación (1907). 

13. Investigaciones psicofísicas con el galvanómetro y el pneumógrafo en su- 
jetos normales y enfermos mentales (C. G. Jung y E Peterson, 1907). 


14. Nuevas investigaciones sobre el fenómeno galvánico y la respiración en su- 
jetos normales y enfermos mentales (C. G. Jung y C. Ricksher, 1907. 


15. Datos estadísticos del alistamiento de reclutas (1906). 
16. Nuevos aspectos de la psicología criminal (1906/ 1908). 


17. Los métodos de investigación psicológica usuales en la Clínica Psiquiátrica 


de la Universidad de Zúrich (1910). 
18. Breve panorama de la teoría de los complejos [1911] (1913). 


19. Acerca del diagnóstico psicológico forense: el experimento forense en el 
proceso judicial ante el jurado en el caso Náf (1937). 


En su trabajo con la asociación de palabras, Jung pudo observar las grandes 
diferencias de tiempo que se producían con ocasión de ciertas palabras, espe- 
cialmente en el caso de algunas en que el sujeto “se quedaba en blanco". De 
este modo, la teoría descriptiva de las asociaciones se convirtió en una teoría 
dinámica, siendo sus claves de interpretación, la atención y la intención. Las re- 
acciones inusuales, como la interrupción de la atención, lo llevaron a elaborar su 
teoría de los complejos. Algunos de sus indicadores fueron las reacciones emo- 
cionales con más de una palabra: reacciones en contra de las instrucciones; equi- 
vocaciones en la reproducción de las palabras; cambios notables físicos, sobre 
todo faciales, risas o movimientos de partes del cuerpo, toses o carraspeos;, insufi- 
cientes reacciones como “sí” o “no”, respuestas en lenguas extranjeras; o bien, la 
falta total de reacción. Lo mismo logró captar paralelamente en los procesos de 
psicoterapia con sus pacientes. 

Con el tiempo, Jung reelaboró todo esto desarrollando su concepto de 
energía psíquica. De ahí a la elaboración de una parte inconsciente y dinámica 
de la psique no había más que un paso. En efecto, nadie que tenga conciencia de 
algún complejo, particularmente de uno propio, puede mantener una asunción 
infantil de que sólo hay conciencia en la psique. Por el contrario, había evidencia 
de que la unidad de la conciencia era temporalmente quebrada por la invasión de 
algún intruso que provenía de algún lugar “más adentro”. De esto Freud ya había 
escrito abundantemente por esos años, y el fenómeno llegó también a ser muy 
Claro en la observación de los procesos terapéuticos. 
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De aquí a la diferenciación entre inconsciente personal e Inconsciente co: 
lectivo, se estableció otro paso en lo que iría conformando Una teoría genera] 
psicológica. Jung comprobó que llegaba a las mismas conclusiones de su 
el historiador de las religiones Mircea Eliade, que afirmaba —a través de sus 
estudios sobre las expresiones religiosas en los diversos tiempos y culturas — 
que dentro, en lo más profundo del hombre civilizado, sobrevivía un hombre 
arcaico. Pero de ello, por razones pedagógicas, hablaremos más adelante. 


amigo, 


LAS FUNCIONES PSÍQUICAS Y LOS TIPOS PSICOLÓGICOS 


Aunque su libro sobre "Los tipos psicológicos” fue publicado en 1920, ya mucho 
antes, y sobre todo en su época de relación con Freud y Adler, Jung estaba 
preocupado con el problema de las diferencias individuales. A raíz de la con- 
tienda irreductible entre los dos primeros, Jung buscó, según su experiencia y 
su teoría naciente cada vez más elaborada, una postura superior que explicara el 
desencuentro de ambos colegas, y que permitiera de este modo hacer compa- 
tible ambas visiones: la de Adler y la de Freud *, En síntesis, Jung llegó a afirmar 
que lo que ambos defendían en sus respectivas teorías sobre las neurosis eran las 
parcialidades opuestas de una totalidad mayor y más compleja, y compuesta de 
ambas posturas, aún más, que ambas posturas teóricas no eran otro que el resul- 
tado de las peculiaridades psicológicas propias de cada investigador, que “las veía 
así” y las defendía como algo “muy suyo”. 

En su libro, citado previamente, Jung hace ver que las tipologías y caracte- 
gías son tan antiguas como la humanidad. En todo caso, en ellas se trata de 
icar el hecho tan común que con algunas personas nos entendemos y con 


Otras tenemos que transar para llegar a un acuerdo. omo “simplemente 
8 rases c Pp 


. U . h 
no te entiendo”, o "no tienes la menor idea de lo que te estoy hablando”, son 
comunes. 


rolo 
expl 


Nuestro autor llegó a elaborar su tipología en una forma coherente e inclu- 


siva de cada comportamiento que podía observar, ya sea entre sus colegas O en SU 
práctica clínica. El ser humano tiene la 


circundante de diferentes modos. Al 
veces toma una posición delante de | 


Ñ ñ ) 
capacidad de relacionarse con el munde 

. e ras 
gunas veces simplemente lo percibe, Otra 
OS acontecimientos y personas. 


_——_—_ _— A 


4 No entramos aquí en la disputa misma. 
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Las cuatro funciones psíquicas 


La percepción sensorial es la función que nos permite ver, oír, palpar las cosas... 
así llegamos a tener conciencia de la realidad del mundo que nos rodea. El pro- 
ceso de la percepción sensorial dice que algo es, pero no nos indica qué es 
(como el ciego del cuento indio que, palpando la trompa del elefante, creía que 
se trataba de una serpiente pitón). Se limita a constatar la realidad a través de los 
órganos sensoriales. Es la función psíquica de “lo real”. 

En cambio, el proceso de apercepción es de naturaleza más compleja, más 
de tipo psíquico que el anterior, que es más sensorial. Por ejemplo, no se limita 
a oír un sonido, sino a reconocerlo como un ruido proveniente de unas burbujas 
que saltan y revientan en una tetera que está hirviendo. En este proceso de aper- 
cepción, el pensamiento es la función que nos habla del contenido de algo. 
Esencialmente es un proceso de comparación y diferenciación con ayuda de la 
memoria. En forma más compleja, esta función se refiere al conocimiento y al 
pensar; a las relaciones conceptuales y a sus consecuencias lógicas. En todo caso 
y en último término, es un proceso de tipo valorativo, ya que aprecia el mundo 
en términos de verdadero o falso. 

Cuando nos referimos al tono especial de sentimiento que acompaña a 
lo que captamos, estamos ante una valoración o estimación: es la función del 
sentir o de la actividad afectiva. En cierto modo se opone a la anterior, refirién- 
dose ahora al modo como la persona reacciona ante el mundo en términos de 
agradable o desagradable, tendiendo a su aceptación o rechazo afectivo. 

Estas dos funciones fueron denominadas en forma ambigua por Jung, fun- 
ciones racionales, precisamente porque trabajan a base de estimaciones való- 
ricas. Jung subraya que ambas tienden a excluirse una a otra, o más bien a preva- 
lecer una sobre la otra. 

Pero también existeentre las funciones psíquicas un proceso de presentimiento, 
que no es sensación sensorial ni pensar ni sentir. Por ejemplo, "ya estoy viendo 
cómo va a arder la casa", o “es tan seguro, como que dos y dos son cuatro que, si 
aquí surge un incendio, ocurrirá una gran desgracia”. Este presentimiento o in- 
tuición es una de las funciones esenciales del alma, y se refiere a la percepción de 
las posibilidades y proyecciones escondidas de una situación. Es una “percepción 
interna”, muchas veces inconsciente, que da cuenta de las posibilidades que se en- 
cuentran en las cosas o situaciones, proporcionando, más allá de sus pormenores 
objetivos, su sentido interno, su significado, totalidad y trascendencia. 

Tanto la función sensorial como la intuición son calificadas por Jung —con 
mayor ambigiiedad todavía— como funciones irracionales, refiriéndose sola- 


mente a un “captar” la realidad. 
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La personalidad vive su contacto con el mundo que la DR fundamentalmente 
sobre la base de una de estas funciones polglicas, que dd Sins en : ortentación 
y adaptación a la realidad. Esta es la función adaptativa Pera unción dife. 
renciada o simplemente función superior, la cual provee de irección y cualidad a 
la orientación consciente. Pertenece, pues, totalmente a la conciencia. 

La función inferior, en cambio, está usualmente reprimida, pero viva y ac. 
tuante en el inconsciente. Función inferior no diferenciada, no deja por eso de 
ser muy importante en el equilibrio psíquico. Por el contrario, una buena recupe- 
ración de ella “es uno de los objetivos más importantes del análisis... La función 
descuidada contiene fuerzas vírgenes, no empleadas, no usadas, y docenas de 
nuevas posibilidades”... "Es un diamante bruto, pero lleno de promesas” 5. 

Las otras dos funciones, en parte conscientes y en parte inconscientes, con- 
forman para Jung las funciones auxiliares, relativamente diferenciadas. Pero 
sólo una de ellas se asocia a la función superior, quedando la última muy poco 
utilizada. 


Los procesos de apercepción pueden ser dirigidos 


(atención) o no dirigidos 
(fantasear) 


- Los primeros son racionales. Entre los segundos, están los sueños, de 
gran importancia en la teoría junguiana, especialmente en la terapia de la que 


será llamada a futuro, y para diferenciarla del Psicoanálisis freudiano, Psicología 
Analítica. 


Las dos actitudes de extraversión e introversión constituyen otro tipo de 
diferenciación psicológica, esta vez proveniente de la disposición general de la 
persona frente al entorno. En ella, lo que se diferencia en la concentración de 


la energía psíquica de la persona hacia el mundo externo O hacia sus procesos 
interiores son la introversión y la extraversión. 


“ 
Los caracteres fundamentales (introversión y extraversión), dice Jung, no 
son caracteres innatos, sino "mecani 


" 
entes se smos, que se pueden colocar a voluntad en 
O fuera de circuito” *. 


$ BAUDOUIN, Ch,, op. cit., p. 109, 


Cir. JUNG, CC, Tipos Psicológicos, Edit Sud 


p.85 americana, Buenos Aires, 1985, 11 ed (dos tomos), Tomo t 
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Existe también una nueva diferenciación posterior, a partir de las funciones 
psíquicas anteriormente analizadas, la cual es más tardía en el desarrollo humano 
y, por tanto, en la edad de los sujetos. Quizás posterior a los treinta años. Lo 
central en ella es que se hace consciente aquello que, por disposición o por 
socialización, ha quedado en el inconsciente. Esto se produce sobre la base de 
un fenómeno de ampliación de conciencia por integración, que conduce al nú- 
cleo del Self o Sí Mismo ”. Cuando no ha existido esta integración, se instaura 
una lucha por restablecer el equilibrio y armonía, que constituye la base de la 
neurosis. 


Los ocho tipos psicológicos de Myers-Briggs* 


De la combinación de los dos tipos generales, introversión y extraversión, con las 
cuatro funciones psíquicas, resultan los ocho tipos junguianos de la personalidad 
que, por lo demás, surgieron de sus investigaciones primeras en Burghólzli. 

Esta tipología no puede tomarse en forma simplista y esquemática. Por 
ejemplo, introversión o extraversión, no son más que mecanismos existentes en 
cada persona, y sólo el predominio de cada uno puede definir el tipo. Lo mismo 
puede decirse de las funciones particularmente antitéticas, pensamiento-senti- 
miento, sensación-intuición. “Todas ellas expresan una media y es necesario in- 
troducir un matiz en cada caso concreto. 

Baudouin presenta en forma sintética, y en función de un test bastante sen- 
cillo, las diferentes características de los tipos funcionales ?. 

Respecto a los tipos patológicos, tendríamos en síntesis el siguiente cuadro 
que muestra cómo la patología se expresa en el predominio de ciertas funciones, 
O viceversa: 


Sentimiento extravertido Histeria. 
Sensación extravertida Angustia y fobia. 
Intuición extravertida Hipocondria obsesiva y toda clase de 


sensaciones corporales... 


A A 
Veremos esto con mayor claridad cuando estudiemos el Proceso de Individuación. 

Nos detenemos en la obra de Isabel Briggs, tanto porque, sin desviar a Jung, lo enriquece y, por otra parte, 
se dice que es un test de los más utilizados en el desarrollo de la personalidad en Estados Unidos. 


Cfr. BAUDOUIN, Ch., op. cit., p. 1115. 
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Sentimiento intravertido Neurastenia, especialmente en mujeres 


Neurosis de obsesión, cuyos rasgos histéricos 


Sensación intravertida 
están velados por síntomas de agotamiento 


Su neurosis es una neurosis obsesiva, cuya 
sintomatología está constituida por fenómenos 
de hipocondria, acompañados de 
hipersensibilidad de los Órganos sensoriales "Y. 
A A A a 


Intuición intravertida 


Jung no habla de las neurosis equivalentes a los tipos funcionales de pen. 
samiento, pero acumula muchos rasgos que podríamos englobar hoy en las lla. 
madas “alteraciones de carácter”. Por ejemplo, en el extravertido, podríamos 
tener la susceptibilidad inconsciente, o la rigidez dogmática y el carácter tirá. 
nico. En el introvertido, se podrían manifestar en escrúpulos y dudas, persona- 
lidades taciturnas, que podrían pasar por autoritarios y absolutos, corriendo el 
riesgo de naufragar en el aislamiento. 


La reformulación de los tipos psicológicos realizada por Isabel M. Briggs y 


el test de MBTI (Myers Briggs Type Indicator, MBTI) 


Seguimos aquí los estudios de Isabel Briggs ''. 

En general, se puede decir que Jung describió casi tipos psicológicos “puros” 
sin, o con muy poco, desarrollo del proceso auxiliar. Existen solamente tres pá- 
rrafos en su volumen sobre los Tipos Psicológicos donde se refiere a esta función. 
lgnorando el proceso auxiliar, la consecuencia es que también pasa por encima 
de las combinaciones de percepción (sensación e intuición) y juicio (pensa- 
miento y sentimiento), y sus amplias proyecciones de interés en el mundo de las 
empresas, la gente, el lenguaje y la ciencia misma. A causa de esto —según Isabel 
Briggs— se encuentran las descripciones distorsionadas de los tipos introver- 
tidos (sólo un corto párrafo en el libro de los Tipos Psicológicos), ya que estos 
tipos dependen del proceso auxiliar para su extraversión, para comunicarse, usa! 


sus insights, o tener cualquier impacto en el mundo externo. Jung observó esto, 
pero sin profundizar en sus consecuencias. 


10 : . E 
Obviamente, este esquema simplifica bastante los cuadros clíni 


" Cfr. BRIGGS, ISABEL with PETER MYE 
Palo Alto, California, USA, 1984, 6: ed. 


cos y su complejidad... 
RS, MBTI. Gifts Differing, Consulting Psychologists Press, Inc 
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Para superar estos inconvenientes, Isabel Briggs, continuando los trabajos de 
su madre, quien introdujo el test en su familia, estudió y profundizó el tema en 
sucesivas investigaciones. El resultado fue que los ocho tipos junguianos se con- 
virtieron en dieciséis al incorporar el proceso auxiliar. Ya explicaremos cómo es 
esto. Por otra parte, siguió fiel a la posición fundamental junguiana, de clasificar 
en función de un par de opuestos. 


Los tipos “perceptivo" y “ordenador” 


Isabel Briggs engloba las cuatro funciones psíquicas en dos maneras de percibir 
(la sensación y la intuición) y dos maneras de juzgar (el pensamiento y el sen- 
timiento) '”. Así, por razones tanto innatas como de aprendizaje, ya desde niño 
se manifiestan preferencias por alguno de estas dos maneras de relacionarse 
con el mundo. Unos se desarrollarán prefiriendo más, por ejemplo, las rela- 
ciones humanas (sentimiento); otros, la organización de los hechos y las ideas 
(pensamiento). Es la preferencia T (de Thinking) o F (de Feeling). De este modo, 
junto a los modos de percibir (S para Sensation y N para Intuition), tenemos 
cuatro tipos que podemos ordenar en torno a la pareja TF: ST, SE NF y NT. 

Cualesquiera sean las preferencias de una persona por su particular com- 
binación, las otras personas que tengan la misma estructura de funcionamiento 
serán las que más le agraden y las más fáciles de comprender para ella. Tenderán 
a tener los mismos intereses, ya que comparten el mismo tipo de percepción, y 
considerarán importantes las mismas cosas, ya que comparten el mismo tipo de 
juicio o criterio de discernimiento. Muchos conflictos destructivos se originan 
simplemente, porque la gente está usando diversos tipos de percepción y orde- 
namiento. Esto mismo puede afirmarse de las personas y sus trabajos, ya sea que 
este use la combinación natural de ordenamiento o percepción del trabajador, o 
esté en contra de ellos. 

Otra diferencia básica entre las personas y el uso que ellas hacen de sus 
modos de percepción u ordenamiento, se encuentra en su interés relativo al 
mundo externo o al interior. En todo caso, la preferencia El (extraversión o intra- 
versión) es completamente independiente de las preferencias SN (P) y TF (J). 

Existe una cuarta preferencia que entra en la identificación general del tipo 
psicológico: la elección entre la actitud perceptiva o la actitud de ordenamiento 


» La palabra “judgement”, en inglés, no está aquí bien traducida por "juicio, juzgar”, en castellano. La idea 
es más amplia: ordenar, ordenamiento. Una persona “perceptiva” asume la vida espontáneamente, como 
viene, siendo más pasiva que activa frente a ella; una persona "ordenadora”, encauza la vida, a través del 
pensamiento o del sentimiento, interviniendo más activamente en ella, Traduciremos aquí “judgement” por 


ordenamiento. 
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como manera de vivir y enfrentar el mundo. Ambas no pueden usarse al mismo 
tiempo: hay un tiempo u ocasiones para percibir y otro para discernir y ordenar. 


| 

Resumen de las cuatro preferencias | 
1 

| 


El - Extraversión o Introversión (Amplitud de intereses o profundidad de | 


concentración). 


SN =Sensación o Intuición (Vinculación a los hechos o comprender las 
posibilidades). 


TF =Pensamiento o Sentimiento (Lógica y análisis, o Calíidez y simpatía). 


JP = Ordenamiento, discernimiento, o Percepción (Preferencia por la 
organización y orden, o por la adaptabilidad). 


€ ----_- A ——e—ÁÁ—Á—AHAAAÁKAÁAAÁÉÁKAKÁKAKÉKAHAAKAAÁKÁKAÁKÁÁKÁAÁÑÁAÁAKAÓKá e 


Creación del “Tipo Psicológico", a través del ejercicio de las 
preferencias 


Los intereses, valores, necesidades y hábitos que resultan naturalmente de un 
juego o grupo de preferencias, tienden a producir un juego reconocible de rasgos 
y potencialidades de la personalidad. 

La manera más fácil de reconocer el modo preferido, más espontáneo y 
natural de una persona que percibe u ordena, es descubrir en primer lugar el 
proceso dominante, es decir, la fuerza gobernante de su caracterización. Esto 
es muy comprensible. Una persona ENT, que encuentra más interesante la intui- 
ción que el pensamiento, naturalmente dará a la intuición el derecho de orientar 
y subordinará el pensamiento a ella. Y puesto que la intuición es una función per- 
ceptiva, la persona ENT hará primar la percepción en su relación con el mundo. 
Por esto podrá ser clasificada como una persona ENTP, donde N (la intuición, 
función parte del estilo perceptivo P) será la función dominante. Consultará con 


su juicio y con su pensamiento sólo cuando exista conflicto con su forma intul- 
tiva dominante de ser. 


Diga Ud. lo mismo, ahora, si la 


por ESF... 
Ahora bien, si Ud. se siente un tanto perfecto(a) y piensa que usa los cuatro 
procesos, disgustándose con la idea de uno dominante, Jung le diría que, de hecho 


existe esa posibilidad, pero que todo el proceso de desarrollo quedaría también 
relativamente no desarrollado, produciéndose una especie de “mentalidad PI" 


1 a 
persona se tratara de una caracterizad 
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mitiva”, ya. que las maneras opuestas de hacer la misma cosa interferirían una con 
otra sí ninguna tiene prioridad. Si uno, por ejemplo, quisiera desarrollar más un 
proceso perceptivo, eso requiere tiempo y atención, lo cual dejaría el proceso 
opuesto de ordenamiento normalmente estancado y menos desarrollado. 

Un proceso solo es, sin embargo, insuficiente. Para la gente bien equilibrada 
en sus funciones psíquicas, es necesario adecuar un segundo proceso no como 
rival del dominante, sino precisamente como un complemento y ayuda suya. Es el 
rol del proceso auxiliar. Si una persona es ordenadora en su proceso dominante, 
el proceso auxiliar será perceptivo. La sensación o la intuición pueden así aportar 
sólido material para los juicios. Al revés, para los procesos perceptivos '?. 

Pero, además, el proceso auxiliar tiene otra función muy importante cuando 
se trata de personas introvertidas o extravertidas. En estos casos, tiene que cargar 
con la tarea de suplir un equilibrio o contrapeso entre la extraversión y la intro- 
versión. Para los extravertidos, el proceso dominante está comprometido con el 
mundo exterior de las personas y cosas, y el proceso auxiliar tiene que preocu- 
parse de la parte interior de sus vidas, sin lo cual los extravertidos caerían en una 
extrema extraversión. 

Al contrario, el éxito con que el introvertido contacta el mundo externo 
depende de la efectividad de su proceso auxiliar. En el caso de los extravertidos, 
puesto que su proceso dominante será también colocado al servicio de la extra- 
versión, no hay problema de identificar ambos. En el caso de los introvertidos, 
no es así, ya que su proceso dominante es interior. Cuando se contactan con 
el mundo externo lo hacen a través del proceso auxiliar y, por tanto, este es 
el proceso visible y detectable. El resultado es paradójico, ya que si tenemos 
una persona introvertida con un proceso dominante de ordenamiento, lo que 
manifestará en sus conducta externas serán los procesos de percepción, viviendo 
sus vidas, a los ojos de los demás, como si tuvieran una actitud perceptiva. Simi- 
larmente, los introvertidos que tienen una actitud dominante perceptiva... Pién- 
selo y resuélvalo. 

De este modo, hay tres caminos para identificar el proceso dominante. (Re- 
cuerde que el proceso dominante será perceptivo o de juicio). Si Ud. usa la 
preferencia JP, por ejemplo, hay que distinguir entre introvertidos y extraver- 
tidos. Con estos últimos no habrá problema: si el proceso termina en J (o en P) 
el proceso dominante será T o F (o S o N). Pero para los introvertidos la verdad 
es lo exactamente opuesto, ya que el introvertido no mostrará externamente su 


EA AAA 
Este trabajo se lo dejamos a Ud. para que se ejercite. Piense ahora en una persona perceptiva que carece 
de proceso auxiliar de juicio (o al revés), ¿qué pasaría? 
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: z : e relacionarse con el 
preferencia J o P, ya que está escondida, y prefier e mundo con 
su función auxiliar para ser más efectivamente adecuado. Entonces, ¡OJO . 


Cuadro resumen sobre los tipos psicológicos 


El proceso dominante u observable en los diversos tipos 


psicológicos. 


STO SEO ONE NT 

-- IST] ISE) INF] INT) 

1--P ISTP.  ISFP.  INFP— INTP 

E--P ESTP. ESFP. ENFP  ENTP 

E--] EST] ESF] ENFJ ENT) 


Este es siempre el orden que se conserva para describir los diversos tipos: 


(El) - SN - TF - JP *. 


a) Para los extravertidos: 


-— Lo primero que se mira es J o P, la cuarta letra; si es J, ésta apuntará a la 
tercera letra; si es P, esta mirará a la segunda. 


— Lo segundo consiste en que JP designan aquellas funciones preferidas 
que son típicamente extravertidas, quedando la otra función intraver- 
tida. Por ej., ENT): T es extravertida y N introvertida. 

- Lo tercero consiste en que, para los extravertidos, la función extra- 
vertida es la dominante (en ENTJ, T es extravertida, y por eso debe ser 
la primera o dominante; N es introvertida y, por eso, debe ser la 
segunda o auxiliar). 

— Lo cuarto: Para todos los tipos, la tercera función es opuesta a la 
segunda, como la cuarta hace polaridad con la primera. 


b) En el caso de los introvertidos: 


- Lo primero y lo segundo, igual que en el caso de los extravertidos. 


t4 Cfr. BRIGGS MYERS y MCCAULLEY, MARY, H., Manual: A Guide to the Development and Use of the Myers" 
Briggs Type Indicator, op. cit., p. 16ss. 
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— Lo tercero, siendo la función dominante introvertida, la función 
auxiliar es extravertida y es la observable. 


— Lo cuarto queda igual que para los extravertidos. 


LOS CONTENIDOS DE LA CONCIENCIA 


Según Jung, la totalidad de nuestros procesos psíquicos consta de dos áreas 
principales que, aunque son opuestas en su propiedad, se complementan mutua- 
mente: la conciencia y el inconsciente. 

La conciencia, tanto del mundo interno como del mundo exterior, pasa por el 
Yo para ser percibida. Sin embargo, el área de la conciencia se encuentra perma- 
nentemente bajo la influencia de contenidos que provienen del inconsciente, lugar 
en que se encuentran la mayoría de los contenidos vitales. Los contenidos que 
puede captar la conciencia son muy pocos en relación a aquellos que se encuentran 
almacenados y dinámicos en el inconsciente. Por esto mismo, esos contenidos 
pueden, sin embargo, aflorar en cualquier momento a la conciencia *”. 


El Yo es el núcleo de la conciencia'* 
El Yo se plantea siempre en función de la conciencia, de la que es su núcleo. 


“Llamo conciencia a la referencia al Yo de los contenidos psíquicos en cuanto es percibida por 
el Yo como tal... Entiendo por Yo, un complejo de representaciones que forman, para mí mismo, 
el centro del campo conciencial, me parece de la máxima continuidad e identidad respecto de mí 


mismo” ”. 


De este modo, parece la conciencia definirse por el Yo y al revés, puesto 
que el Yo es el sujeto de todos los actos personales de conciencia... También se 
encuentra el Yo en íntima conexión con la voluntad. 


“Para mí, la voluntad es la suma de energía psíquica de que dispone la conciencia. El proceso 
volitivo será, pues, un proceso energético suscitado por motivación consciente. De modo que no 


15 Algunos investigadores de la psiconeurología llegan a afirmar que la parte consciente de nuestra psique 
ocuparía un 20% de la actividad psíquica total. 

19 Se pueden consultar con fruto sobre este punto los manuales de Baudouin y de Jacobi en los capítulos 
correspondientes. 


1 JUNG, en Tipos psicológicos, 1985, 11* ed., pp. 214 y 293. 
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consideraría como proceso volitivo el proceso psíquico condicionado por motivación incons- 

ciente. La voluntad es un fenómeno psicológico que debe su existencia a la cultura y a la educa. 
l ti Mas 

ción moral, y que en la mentalidad primitiva se echa de menos en grado sumo” '*. 


Nuestro autor llega de este modo a negar la conciencia plena al niño 
al primitivo, en los que tampoco aparecerían ni el yo ni la voluntad. El yo, en 
cuanto voluntad, tiene por función oponerse al instinto y gobernarlo, como tam. 
bién se opone a los complejos, como conjuntos resistentes a él, "personalidades 
segundas” que escapan a su control. 

Sin embargo, esto no es tan sencillo como parece a primera vista. En primer 
lugar, salta a la vista que estudiar el ego a partir de nuestro propio ego, no es fáci] 
por sus distorsiones, además de los problemas provenientes de las teorías del 
conocimiento que esto plantea. Es como un ojo que trata de verse a sí mismo. Es 
una impasse lógica. Pero recordemos que Jung no siempre sigue la lógica con- 
ceptual, sino la observación-interpretación que surge del conocimiento simbé- 
lico. Por tanto, podemos estudiar el ego no diciendo lo que es, sino limitándonos 
a describir lo que es, como si fuera parecido a, y cómo se manifiesta, y es lo que 
Jung hace al respecto '”. 

Varias escuelas de pensamiento parecen estar de acuerdo en que el ego tiene 
una importante función que involucra un sentido de continuidad de mente y 
cuerpo, en relación al espacio, al tiempo y a la causalidad. Esto origina en el 
individuo un sentido de unidad y una tendencia a reducir la multiplicidad de 
su propia unicidad a través de la memoria y la racionalidad. Basados en las fun- 
ciones yoicas de la memoria y la lógica, el ego pasa a ser una unidad que resiste 


al flujo del cambio (como opuesto, por lo demás, al inconsciente que siempre 
está desafiándonos al cambio) 


Según esto, existe una triple definición operacional del Yo: 


a) Centro, sujeto y objeto de la identidad y conciencia personales. Algo así 
como el "Cogito, ergo sum” cartesiano. 

b) Centro y origen de las Opciones, decisiones y planes de acción personales 
como también punto de referencia de los juicios de valor. 

c) 


Origen de los impulsos personales y de la voluntad, que traduce las dect- 
siones en acciones hacia metas específicas. 


és JUNG, Ibíd., p. 292. 
19 Cfr. JUNG, Ibid., p. 234ss. 
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Sin embargo, también hay evidencia clínica, sobre todo en patologías, que 
ponen en evidencia múltiples egos. El Yo, aparentemente, es capaz de ser frag- 
mentado, cambiado y reformado. Recordemos el famoso film "Las tres caras de 
Eva”, donde, en una persona, operan al mismo tiempo dos diferentes identidades, 
que eventualmente son reemplazadas por una tercera. También en los casos de 
amnesia completa se elabora una nueva identidad del ego, lo mismo que en al- 
gunas situaciones de shock, experiencias místicas o casos de lavado cerebral. 

Jung hace un aporte a esta concepción, que parece del todo original. El llama 
"ego-conciencia” a aquella parte que significa la experiencia parcial del complejo 
del ego. Pero no podemos ser conscientes de todas las cosas que hemos cono- 
cido o de cada uno de los registros de nuestros sentidos en cada momento. Es 
decir, el Yo no es exclusivamente representativo de toda la existencia humana. 


“Tanto cuanto el ego sea el único centro de mi campo de conciencia, no es idéntico con la to- 
talidad de mi psique, siendo meramente un complejo entre otros. De aquí que yo distingo entre 
el ego y el Self, siendo el ego sólo el sujeto de mi conciencia, mientras el Self es el sujeto de mi 
totalidad, incluyente de la psique inconsciente. En este sentido, el Self sería un factor (ideal) 
que abraza e incluye al ego. En la fantasía inconsciente, el Self aparece a menudo como una 
personalidad ideal o super-ordenante” *. 


El Yo es el único contenido del Sí mismo (Self) que conocemos. Y el Yo in- 
dividuado se experimenta a sí mismo como el objeto de un sujeto desconocido y 
ordenante, una instancia psíquica superior cuya experiencia, como veremos, cons- 
tituye la corona del desarrollo de la personalidad, y llega a confundirse con la ex- 
periencia mística y religiosa. Estos puntos constituirán la cumbre del pensamiento 
junguiano, y volveremos sobre ellos. 


Oo 


% JUNG, Ibíd., p. 293. 
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CAPÍTULO !ll 


LO INCONSCIENTE, 
LOS ARQUETIPOS 
Y LA SIMBOLOGÍA 


TEXTOS DE LECTURA — JACOBI,J. 1963, pp. 103-110. 


JACOBI, J., 1961, pp. 65-106. 

JUNG, C.G. y colaboradores, 1984, pp.89-109. 
WHITMONT, E.C., 1978, pp. 15-35. 
SINGER, )., 1973, Index, word “Symbol”. 


EL INCONSCIENTE, PERSONAL Y COLECTIVO 


ung, siguiendo sus propias apreciaciones personales y clínicas, observa que 

el nivel de la conciencia no es el único en la funcionalidad del psiquismo. 
Por el contrario, hay un dinamismo que proviene más “de adentro” y muchas 
veces más allá de los deseos propios. De este modo, junto con otros autores, 
Jung distingue dos niveles de inconsciente. Un inconsciente personal y otro 
compartido, al que llamó Inconsciente Colectivo. En el inconsciente personal 
de la psique, Jung ubica aquellas experiencias que no pueden ser aceptadas 
por el Yo, en su rol de enfrentar el mundo exterior y sus propias necesidades 
internas. Estas pueden ser aquellas que se oponen a los ideales que el sujeto 
quiere alcanzar, o también pueden provenir de experiencias más primitivas, 
como, creemos, centradas, en general, en los impulsos y actos de la agresividad 
y sexualidad. Todas ellas han sido y son experimentadas como desagradables 
o temibles y, por tanto, han sido reprimidas. Todo ello constituiría la parte 
personal del inconsciente. 

Para Sigmund Freud, la psique no se identifica unilateralmente con la con- 
ciencia diurna del ego, sino con un psiquismo constituido en forma tripartita 
(yo, súper-yo, ello), que abarca tanto la luz diferenciadora de la conciencia 
yoica, como la contra-luz oscura de lo inconsciente, así como los ideales re- 
gulativos internalizados en la psique desde la conciencia externa (en la forma 
de un “ideal del yo” y un “súper-yo"). Sin embargo, el yo (ego) continúa im- 
poniéndose como principio director de la psique, eje causal y final de todo su 
sentido. De ahí que el psicoanálisis freudiano tendrá por objetivo prioritario 
el refuerzo de esta imagen del ego racional, en equilibrio con las exigencias 
ideales procedentes del súper-ego y el ideal del yo, así como su puesta a salvo 
del arcaísmo procedente del ello indiferenciado, impulsivo e irracional. 
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Bajo la representación consciente, definida Aoi OS Que se 
halla presente en nuestra conciencia” ' y de la cual podemos decir AS tenemos 
un conocimiento directo, permanece el inconsciente, cuya representación Será en- 
tonces una representación que no percibimos, pero cuya existencia estamos, sin 
embargo, prontos a afirmar, basándonos en indicios y pruebas de Otro orden”, por 
consiguiente, de lo inconsciente y sus representaciones tan sólo podemos tener 
un conocimiento indirecto (un conocimiento que deberemos rastrear en fenómenos 
tales como el lapsus mental o en el análisis de los materiales oníricos, siendo uno 
de los objetivos principales de la terapia psicoanalítica precisamente el de 
a la conciencia estos contenidos reprimidos depositados en lo inconscie 
tal suerte que cabría interpretar el psicoanálisis como una hermenéutica 
gica, cuyo propósito consiste en a-palabrar lo inconsciente). 

En todo caso, lo inconsciente constituye quizá el hallazgo más relevante 
de la psicología profunda, descubriéndose polémicamente como una dime 
hasta entonces oculta del psiquismo humano (un inconsciente que, e 
permanecía ya latente en la filosofía de Schopenhauer, Carus y H 


Pero el fondo del problema es que el inconsciente freudiano 
una dimensión estrictamente personal, es el lu 


y reprimidos por la conciencia del individuo. | 
lo reprimido, aquello que no ha podido lle 

Jung, por su parte, acepta e 
colectivo, que no es de naturale 
es idéntico en todos los hom 
naturaleza suprapersonal exist 


traer 
nte, de 
psicoló. 


nsión 
n todo caso, 
artman). 


se mantiene en 
gar de reunión de los contenidos olvidados 


-0 inconsciente es fundamentalmente 
gar a la conciencia. 

sta capa personal, pero añade a esta el inconsciente 
za individual, sino universal -objetiva. Este nivel 
bres y constituye así el fundamento anímico de 
ente en todo ser humano. Si los contenidos del 


Mayor importancia, cuyos con- 
canzables y desconocidos como 
Onsciente colectivo. Este es de origen hereditario, 


tenidos serán siempre y en último término inal 
tales, y que conforman el inc 


LI _——_ 
! FREUD, SIGMUND, “Algunas observaciones sobre e concepto de lo inconsciente en el psicoanálisis 
en Textos fundamentales del psicoanálisis, p. 178. 
2 ROBREDO ZUGASTI, EDUARDO, C.G. Jung: entre la filosofía y la psicología. Índice. 1) Lo inconsciente 
a is estructura y función, Y Otros temas junguianos... (www.geocities.com/elforonuevo/jung 
tm). 


50 


CAPÍTULO II | LO INCONSCIENTE, LOS ARQUETIPOS Y LA SIMBOLOGÍA 


con carácter transpersonal, universal, y constituido por funciones psíquicas in- 
conscientes que conforman modelos de conducta humana básica. Una especie 
de sedimento de los modos fundamentales y típicos de reaccionar de los seres 
humanos. 

Establezcamos, desde ya, como algo muy importante para el proceso de de- 
sarrollo humano, que el inconsciente se comporta la mayoría de las veces de ma- 
nera compensatoria a la conciencia, como una reacción típica de interioridad, que 
facilita al hombre volcado a la actividad y a los intereses externos a sí mismo un 
equilibrio y una armonía necesarios para una experiencia de totalidad psíquica. 

En efecto, el hombre vive en continua interacción con el mundo que lo 
rodea. Mucho de lo que es en la realidad ha sido moldeado por el aprendizaje 
y la adaptación a ese mundo. Pero mucho también lo lleva él “dentro”, desde su 
concepción y, haciéndolo consciente (aunque muchas veces no), lo podrá em- 
plear en mejorar su entorno. 


LOS ARQUETIPOS 


El gran terapeuta que fue Carl Gustav Jung recién empieza a ver reconocida la 
enorme importancia de su extensa obra, después de varias décadas de menos- 
precio académico. Su exploración en las profundidades de la psiquis lo llevó 
a estudiar exhaustivamente la filosofía, la mitología, la alquimia, las religiones 
orientales y el misticismo occidental. Se interesó también con igual dedicación 
por el tarot, el 1 Ching, la astrología, los Ovnis, los mandalas, las culturas de 
los pueblos primitivos en África y América del Norte, las civilizaciones india, 
china y japonesa... De él pudo haberse dicho: “Nada humano me es ajeno” (Ter- 
tuliano). La amplitud de su conocimiento, su interés por objetivos no relevantes 
en la investigación científica, la importancia que —como veremos— daba al 
conocimiento simbólico (aunque no descartara el conocimiento preciso de la 
ciencia moderna), lo llevó a elaborar teorías, surgidas de su experiencia y la de 
muchos otros, pero que provocaron la incomprensión de muchos. Lo acusaban 
de ser un esotérico o un místico, pero no un científico que cultivara la exactitud 
de la verdadera ciencia. Revolucionó el paradigma mecanicista de la psicología, 
recalcando la importancia del inconsciente por sobre la del consciente, lo miste- 
rioso en lugar de lo conocido, lo creativo en lugar de lo productivo y lo religioso 
en lugar de lo profano. 

Uno de sus conceptos claves es el "inconsciente colectivo", fundamento 
del inconsciente personal, y que vincula al individuo con el conjunto de la huma- 
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nidad, Descubrió que en los sueños y los mitos subyacen elementos de Este 
inconiciénte colectivo que él denominó “arquetipos”. Estos no pueden COR. 
Imc 

renderse directamente por análisis intelectual, sino sólo mediante los símbolos 
, el lenguaje de la mitología. El arquetipo es el modelo, el patrón subyacente, el 
punto inicial a partir del cual algo se despliega. 


"(Se trata aquí) de un modo heredado de función psíquica, de aquel modo y manera congénitos, 
según el cual, el pollo viene del huevo, el pájaro construye su nido, e didas tipo de avispas 
encuentra el ganglio motor de la oruga con su aguijón, y la anguila el ens de las Bermudas 
en definitiva, se trata de una “norma de conducta”. Ese aspecto del arquetipo es el biológico, de 
él se ocupa la psicología científica. Pero esta imagen cambia inmediatamente de un modo tal 
si el arquetipo es visto desde dentro, en la esfera del alma subjetiva. Aquí aparece el arquetipo 
como numinoso, como vivencia de una importancia fundamental. Si se inviste en los símbolos 


correspondientes, lo que no siempre ocurre, entonces conmueve al sujeto de un modo especial, y 
las consecuencias de ello pueden ser imprevisibles” >. 


Jung distinguía entre arquetipos e imágenes o símbolos arquetípicos. Re- 
conoció que lo que llega a nuestra conciencia son siempre las imágenes, o sea, 
las manifestaciones concretas y particulares de los arquetipos las que —según 
él— "nos impresionan, influyen y fascinan”. Sin embargo, los arquetipos mismos 
carecen de forma y no son visualizables. Vacíos y Carentes de forma, sólo po- 
demos sentirlos cuando se llenan de contenido individual. 


“El arquetipo, como tal es un Jactor psicoide que pertenece, por así decir, al extremo invisible y 
ultravioleta del espectro psíquico”. 


¿Qué son, concretamente, y cómo sur 
remite, en primer lugar, a la palabras gri 
cipio), y typos "tipo". 


gen los arquetipos? La etimología nos 


quetipos nos pondrían en relación con lo universal- 
, 10 Convivido por todos 


la especie humana. Es a través de estas f 


objetivo 
los individuos y las formas culturales de 
Ormas arquetípicas como el sentido (in- 


ÓN 


i JUNG, (Prólogo al lib E, ing, ” Sei 77 
items libro. e Leda E. Harding, Frauen-Mysterien ), citado por JACOBI, ). op. Ct, ps pS 
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dividual) del mundo puede ser realmente con-sentido (colectivamente)*. Ahora 
bien, hemos de insistir en que los arquetipos designan estructuras posibles de 
sentido, pero que no se identifican con las plasmaciones concretas de este sen- 
tido. Un arquetipo no se confunde, pues, con ninguna representación colectiva 
ni tampoco con un mito o una leyenda específicas, que no son sino sus formas vi- 
vidas concretas. Mitos y leyendas son formaciones ya conscientes, mientras que 
el arquetipo residiría, ontológicamente, en ese dominio de lo indiferenciado, co- 
nocido desde antiguo como unus-mundus, expresión de la ordenación unitaria del 
inconsciente colectivo sobre el cual aparecen constelados estos arquetipos que, 
a su vez, serían responsables estructurales (formales) de las representaciones hu- 
manas concretas (materiales) del sentido (mitos, leyendas...)*. Indudablemente, 
la idea del unus-mundus se basa en el supuesto de que la multiplicidad del mundo 
empírico se apoya en una unidad subyacente (...) La existencia de innegables 
conexiones causales entre la psique y el cuerpo confirman su naturaleza subya- 
cente unitaria, confirmando que incluso el mundo psíquico, tan extraordinaria- 
mente diferente del mundo físico, no se origina fuera del cosmos. 

Acaso los partidarios del monismo junguiano aducirían como prueba de esta 
unidad del mundo, al menos por lo que refiere al mundo orgánico, la composi- 
ción idéntica de todos los seres vivos, cuyo vocabulario genético es universal, 
difiriendo sólo la combinación de este material (es un hecho que la misma com- 
binación de nucleótidos A, C, G, T producen el mismo aminoácido en todos los 
organismos vivos). La tesis de la forma indiferenciada del unus-mundus junguiano 
pretende afirmar una especie de monismo cósmico en el que todo se encuentra 
conectado entre sí, los hechos psicofísicos y los tiempos pasados, presentes y 
futuros, dando lugar a la controvertida idea de “sincronicidad”*. Sin embargo, 
y al margen de esto, la tesis cosmogónica del unus-mundus cumple sobre todo la 
función de servir como presupuesto ontológico del sistema psíquico objetivo 
Junguiano, en esencia diferente del sistema psíquico subjetivo, pese a que exis- 
tencialmente no se trata de mundos incomunicables (en este sentido, ningún 
individuo o cultura humana puede proclamarse libre de ciertos modos de pensa- 


ORTIZ-OSÉS, ANDRÉS, C.G. Jung. Arquetipos y sentido, Paidós, Barcelona, 1995. Ver también EDINGER 
E.F., Ego and archetype, Putman's Sons, New York, 1972. 


VON FRANZ, M.L., C.G. Jung, un mito de nuestro tiempo. Paidós, Buenos Aires, 1990. 


La sincronicidad puede ser definida como “azar significativo” u “ordenación acausal". Son hechos sin- 
cronísticos los hechos conectados de modo significativo, aunque no causalmente. Se trata de una idea 
metafísica, sobre la que de seguro no cabe ninguna demostración estadística, pero que en todo caso tam- 
bién se recorta sobre el horizonte ontológico del unus-mundus. Es un tema muy atrayente para los físicos 
modernos. Lo trataremos más adelante. Para un análisis detallado de la sincronicidad, recomendamos el 
libro de David Peat, Sincronicidad, Kairós, Barcelona, 1988. 
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miento arquetípico). Toda conciencia está pretormiada aque mente desde 
los mas profundos y arcaicos estratos del inconsciente colectivo. | 

Pero al resaltar el aspecto esencialmente universal del arquetipo, no hay 
que olvidar que este por necesidad tiene que ser re-vivido, encarnado por e] 
individuo. El individuo libre, por consiguiente, juega su papel, no es un Mero 
títere en las manos de fuerzas exteriores incontrolables, fuerzas ante cuya numi- 
nosidad esté rendido de antemano. En opinión de Jung: "El arquetipo representa 
esencialmente un contenido inconsciente, que al conscienciarse y ser percibido 
cambia de acuerdo con cada conciencia concreta individual en que surge”. E 
arquetipo (universal) no puede darse, por consiguiente, al margen de la expe- 
riencia existencial concreta del individuo. 

Entre los símbolos arquetipos más frecuentes y conocidos (los cuales serán 
vistos con mayor detalle cuando hablemos del proceso de individuación o de- 
sarrollo junguiano), podríamos citar la Persona, la Sombra, el Animus y Ánima. 
Otros más familiares podríamos citar en el Arquetipo poderoso en lo más inme- 
diato de la conciencia, como son la Madre, el Padre, el Hijo, el Niño (futuro, 
confianza, alegría), el Héroe que da la vida por los demás, a costa de la suya; la 
doncella (pureza, inocencia, candidez), el hombre o mujer viejo(a) y sabi(a), el 
arquetipo animal (el caballo fiel del héroe sería un ejemplo). Otros arquetipos 
que miran al hombre original, representados en religión occidental por Adán, o el 
Dios arquetipo que representa nuestra necesidad de comprender el universo, dar 
un significado a todo lo que pasa, verlo todo con algún propósito y dirección. 

No podríamos dejar de decir, aunque sea en pocas líneas, unas palabras 


sobre la intuición de Jung para explicar el diálogo entre la mente consciente y 
el inconsciente colectivo 


un paralelismo asombros 
reflexiva y la observació 
el orden mental conscie 
del intercambio continu 
estamentos. Pero lo que 
el inconsciente colectiv 


”. Nuestro autor describió estos mismos procesos con 
o a los de la física cuántica, pero a través de la intuición 
n práctica. La comunicación entre el mundo objetivo y 
nte parece funcionar fluida y permanentemente a través 
o de información que ejerce transformaciones en ambos 
sucede sólo en forma eventual es la comunicación entre 
O y la mente individual, donde el flujo encuentra una 


o este bloqueo disminuye o desaparece por un instante 
es posible recibir contenidos del plano objetivo de la mente, que en su carácter 


colectivo está impregnando la situación. Al darnos cuenta, y con ello percibir el 
significado, el efecto será una comprensión nueva y ampliada, además del cese 


aunque sólo sea por un instante, del sentimiento de separación que nos limita 
con el entorno, 


HA 


7 Ver CÁCERES, PABLO, en revista Alcione, año 2, N” 12, p. 8ss, 
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El inconsciente colectivo como campo formativo, cuyas “partículas expli- 
citadas” serían los arquetipos, siempre está ahí, siempre es posible extraer con- 
tenidos de efecto generativo, que amplíen nuestra conciencia y disminuyan 
nuestra fragmentación. Y hablamos del inconsciente como el segundo orden 
fundamental, pero está abierta la posibilidad de pesquisar otros niveles acaso 
mucho más sutiles y profundos a los cuales pudiéramos acceder, por ejemplo, 
aquél denominado por Jung como Supraconsciente. 

Paralelamente, esta realidad indivisible que despliega tanto a la mente como 
a la materia y que conlleva una nueva comprensión, un saber indemostrable, pero 
irrefutable, es la que han tratado de hacernos comprender los místicos desde los 
más remotos tiempos. En nuestro mundo occidental, pocos los han escuchado 
hasta que lo dijeron los científicos. Expresiones como “en ti está tu propio cielo”, 
“conócete a ti mismo y conocerás a Dios”; el concepto de unidad del Conoci- 
miento, el Conocedor y lo Conocido, expresado en el antiguo Bhagavad Gita, 
imágenes como la red de Indra budista, plagada de joyas, en cada una de las 
cuales está el reflejo de todas las demás; las sentencias del Tao Te King, las pará- 
bolas de Jesucristo... Miles podrían ser los ejemplos de esta sabiduría sintética, 
incluyente, de genuina intuición, a la que los científicos y terapeutas comienzan 
a acceder en occidente. ¿Qué serían las llamadas “experiencias-cumbre” de los 
místicos sino el acceso a un orden exquisitamente sutil, profundo y penetrante? 
No es de extrañar, por lo tanto, el giro que ha tenido la relación del hombre con 
lo trascendente, en la que asume una posición mucho más activa y co-creadora 
de sí mismo y su entorno. Ni tampoco la gran cantidad de nuevos místicos entre 
los científicos modernos *. Y es que no es posible establecer aquí con claridad las 
diferencias cuando las causas primeras y últimas se entrelazan. 

La percepción de la unidad esencial que subyace a la aparente dualidad 
mente-materia, en la que todos creen estar ahora de acuerdo, apunta a una de las 
perspectivas más enriquecedoras y transformadoras que jamás haya conocido el 
hombre occidental. La captación objetiva y subjetiva consciente de un momento 
dado permite asir el reflejo del macrocosmos en una generación de energía crea- 
tiva capaz de ampliar todas las posibilidades futuras. Por el contrario, si la mente 
individual pone atención sólo en las formas desplegadas de la realidad, tanto esa 
mente como su realidad circundante se volverán estáticas, estrechándose cada 
vez más en meros recuerdos y hábitos. La energía renovadora y creativa de los 
estratos fundamentales es ilimitada, pues, como vimos, se enriquece permanen- 


Recomendamos la lectura del libro Cuestiones cuánticas, escrilos místicos de los físicos más famosos del mundo, edi- 
tado por KEN WILBER, Kairós, Barcelona, 1994, 4* Edición. 
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temente, además de trascender a toda polaridad, que sólo existe como e] tiempo 
en la mente individual. 

Y es allí donde los antiguos sabios, al señalar la interdependencia funda. 
mental del universo, también señalaron el modo de acceder a esta mente uni. 
versal. Una de las etapas fundamentales es la del dominio de la mente, de esta 
pequeña mente individual nuestra. O quizás, para el religioso, recibir la vida con 
la amplitud de la acción de gracias. Sólo minimizando el ego, disminuyendo e 
yo personal que creemos tan importante, creamos el vacío, o el declive, en pala. 
bras de Jung, suficiente como para que algo trascendente pueda deslizarse hasta 
nuestra conciencia y darnos ese sentido profundo de identidad del que estamos 
tan carentes, disolviendo el tiempo, la división mente-cuerpo, sujeto-objeto, 

Para terminar con estas consideraciones sobre los arquetipos junguianos, 
nos parece útil agregar las siguientes que las contactan con otras más de tipo 
filosófico. Con ello ponemos de relieve que las consideraciones junguianas sobre 
los arquetipos van más allá de la psicología. 


“¿Cuál puede ser la validez actual de la tesis de los arquetipos? En principio, insistimos en su 
estatuto filosófico-ontológico, mucho mas que psicológico-empírico. No se trata, en resolución, 
de una categoría científica, sino de una idea filosófica. Según esto, ni Philosopbia ancilla Psy- 
chologiae (como parece sugerir James Hillman), ni Psychologia ancilla Philosopbiae, sino más 
bien Philosophia et Psychologia (y viceversa), ambas en equilibrio dinámico (en homeorhesis). 
La existencia de arquetipos, cuyo estatuto ontológico es simbólico y no fisicalista, podría ser 
comprendido como un postulado necesario de toda la teoría junguiana sobre la psique humana. 
Y esto porque la mayor parte de las ideas fundamentales sobre las que basculan las hipótesis 
psicológicas junguianas son ellas mismas arquetipos 
ciones empíricas). Son arquetipos el sí-mismo, el animus y tl anima, conceptos que constituyen 
la auténtica clave de bóveda de la psicología profunda junguiana. Y son también arquetipos el 
antbropos, la gran madre, el mago, el héroe y la mayoría de las áreas de interés estudiadas por 
los analistas junguianos de todo el mundo”. 


(que no son, por cierto, meras generaliza- 


“Pese a que Jung no fue un filósofo sistemático, cosa que en verdad nunca pretendió, enten- 
demos en resolución que su arquetipología sólo puede comprenderse adecuadamente desde claves 
filosóficas más que psicológicas (al menos si entendemos que la psicología es una ciencia empí- 
rica, con todas las reservas oportunas). La arquetipología es un instrumento de comprensión, 
una hermenéutica de sentido, cuya virtual potencia explicativa habrá de ser contrastada en la 
práctica, ya sea en el marco de una terapia encaminada a conseguir un adecuado “proceso de 
individuación” o en el análisis de determinados Jenómenos culturales, artísticos, sociales, etc.”*. 


y 
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EL CONOCIMIENTO SIMBÓLICO 


No podríamos comprender a cabalidad la realidad psíquica de los arquetipos, 
si no penetramos en el conocimiento simbólico. El más común, por lo demás 
de los tipos de conocimiento que utilizamos en la vida diaria. ¿Podríamos, por 
ejemplo, comprender con cierta profundidad un gesto de amistad sin acudir al 
conocimiento simbólico? '” 

Jung hace un importante aporte a la teoría general del conocimiento cientí- 
fico, al establecer un puente entre el conocimiento intelectual -conceptual y el co- 
nocimiento inmediato y experiencial de la vida, el cual no siempre se puede con- 
ceptualizar. Tenemos evidencias inmediatas de nuestra existencia cotidiana que 
muchas veces nos dejan perplejos, ya que se nos ha enseñado en nuestro mundo 
moderno a “entender con la cabeza” como el único medio de conocimiento de la 
realidad. Lo que no es estrictamente racional e intelectual siembra sospechas en 
uno mismo y en los demás; es catalogado de superstición, magia, o simplemente 
de falta de espíritu científico o irracionalidad. Jung sufrió en carne propia este 
descrédito entre los científicos y académicos de su tiempo, a pesar de sus conti- 
nuas defensas de ser “un científico positivista y un agnóstico metafísico”. Tomar 
un camino ajeno al conocimiento científico conceptual, como lo conciben las 
llamadas “ciencias exactas”, sería como abandonar el campo de “lo serio y lo 
profundo” y entrar en el terreno del arte o de la poesía. En cierto modo —como 
veremos— no se deja de tener razón al afirmarlo. 

El racionalismo que comenzó hace casi 25 siglos con los clásicos griegos, 
y ha entrado tan poderosamente en nuestra cultura occidental a través de Aris- 
tóteles, Bacon, Descartes y el positivismo, nos deja no sólo perplejos frente a 
tantos acontecimientos de la vida, sino sobre todo vacíos de una experiencia 
validada por su sentido existencial que nos ayude a vivir como mejores hombres 
y mujeres, y a construir un mundo mejor, más humano y habitable. La macrocul- 
tura occidental actual ha enfatizado unilateralmente el conocimiento intelectual, 
reforzando las funciones psíquicas de la percepción sensorial y del pensamiento, 
más propias en nuestra cultura del varón. Las funciones de la intuición y la afec- 
tividad, por su parte, han quedado como “algo propio de mujeres”, en el sen- 
tido machista y peyorativo de la frase. Sin embargo, uno puede percibir que, 
precisamente por el énfasis de esas funciones, la mujer es quien se acerca con 


1 BYINCTON, C, Dimensocs Simbólicas da Personalidade, San Pablo: Ed, Atica, 1988, Analista junguiano, es- 
tudió en el Instituto C.C. Jung de Zúrich, y es fundador de la SBRPA (Sociedad Brasileira de Psicología 
Analítica). Profesor y formador de Analistas Junguianos Latinoamericanos. Es considerado el creador de 


la Psicología Simbólica junguiana. 
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mayor facilidad al mundo de Dios y de lo religioso, al arte y a “lo Misterioso” 
ÉS e dos últimos siglos, el hombre, sobre todo el ecncental se ha intere. 
sado predominantemente en la utilización práctica de las cosas y en las necesi. 
dades externas a su vida misma individual (trabajo, éxito, dinero, productividad, 
ciencia y tecnología), lo cual ha culminado en el actual positivismo orientado por 
los hechos y la lógica del pensamiento. El hombre moderno ha descuidado, de 
este modo y ampliamente, la interioridad, los elementos intuitivos y emocionales 
como fuente de conocimiento y de riqueza experiencial. Quién sabe si aquí no 
está una de las raíces de la sabiduría de los ancianos, o de los que la han adquirido 
por una profunda vida interior, de la cual tiende a carecer el hombre occidental 
moderno o el oriental actual occidentalizado. Esta aproximación utilitarista y po- 
sitivista a la vida falla en el ayudarnos a comprender nuestras motivaciones básicas. 
El ethos, la moralidad, el sentido de la existencia, descansan fundamentalmente (o 
al menos también) sobre pilares intuitivo-afectivos. Estas áreas pueden y deben 
ser racionalizadas, pero la experiencia misma nos enseña que esta racionalización 
muchas veces no logra tocarlas o ponerlas en movimiento, conmoviéndonos y 
llamándonos al cambio. Nuestra cultura falla de este modo en el ofrecimiento de 
respuestas adecuadas a la comprensión y al sentido de la existencia. La hipertrofia 
unilateral de un pensamiento meramente extravertido e intelectual, lleva nece: 
sariamente a la despersonalización del conocimiento por la tecnología ad hoc, y 
al sinsentido de la existencia que no se puede apreciar con el mero conocimiento 
intelectual. Nos atrevemos a decir que en la vida ordinaria el conocimiento sim- 
bólico tiene un espacio muchísimo mayor para llevar adelante nuestra vida. La abs- 


tracción conceptual no es otra cosa que una tentativa de "objetivar” (¡tan propia del 
método científico!) dejando de lado el resto de 


la realidad psíquica y emocional. 


“En cada explicación causal, existe un esfuerzo por adaptarse uno mismo a la realidad externa, 
un esfuerzo por objetivar, y uno podría decir para despersonalizar el propio pensamiento” 
'* De este modo, “no sólo el mundo occidental, sino la bumanidad entera corren el riesgo de 
perder su alma en las cosas externas de la vida. Las fuerzas extravertidas del intelecto están lan 
preocupadas del cuidado de la alimentación y la higiene de los países desarrollados, o bien, de 


aumentar el estándar de vida, que las funciones berceptivas del corazón y el alma están cada 
día más amenazadas de atrofia” "2. 


Jung, citado por WHITMONT, OP. cit., p. 27. 


1 O “Meditations in Religion and Psycbotherapic”, también citado por WHITMONT. op. cit., p. 17 
odría ser mo por recordar, como en un esquema, algunos de los rasgos de de hombre moderno, 
excesiva y unilateralmente racionalista que están muy lej tropo" 
Y ; e una an 
Pb y lejos de lo deseable en el marco de 
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El exclusivo conocimiento intelectual-conceptual —nos señala Jung— tam- 
poco es muchas veces útil a la psicología misma como ciencia, porque la mayoría 
de las veces no podemos hablar de la psique directamente, como que ella es o 
hace esto o lo otro. Podemos acercarnos a buena parte de ella sólo indirecta- 
mente, a través del comportamiento humano, “como si" expresara hipotéticos 
patrones de significación, patrones de una totalidad que sólo puede ser experi- 
mentada y descrita simbólicamente. 

La aproximación simbólica a la realidad, entonces, puede ser un medio de 
acercamiento a una experiencia de aquello indefinido, intuitivo o imaginativo, 
pero muy real, y que no puede ser alcanzado de otro modo, ya que los términos 
abstractos Conceptuales no son suficientes. Estos últimos no dan cuenta de todo 
lo que nos sucede y que experimentamos cotidianamente en la vida y que pueden 
ser causa de profundas transformaciones de las personas. Pensemos, por ejemplo, 
en los sueños que expresan simbólicamente nuestras situaciones vitales o el estado 
de nuestra interioridad, o, de modo más sencillo, en esa puesta de sol de aquella 
tarde de verano que nos impactó profundamente (el sol simboliza al Self, centro de 
nuestra personalidad total, lugar donde a niveles psíquicos podemos experimentar 
a Cristo, Sol de Justicia nacido de lo alto); el aroma de esa rosa que junto a su be- 
lleza me hizo cambiar mi sensibilidad general (esta flor es símbolo de la vida, la be- 
lleza y la armonía que buscamos en nuestro desarrollo humano). ¿Cómo podemos 
conceptualizar tales experiencias? ¿Qué podríamos decir de aquellas vivencias de 


1. Un hombre arreligioso o indiferente: la muerte de Dios del secularismo. 

2. El rechazo, por parte de muchos jóvenes, del cristianismo de costumbres. Deseo de la frescura y 
pureza del Evangelio. 

3. El hombre del ocio y de los MCS. Superficialidad de la vida; conocimiento sólo audiovisual. 

4. El hombre del progreso científico y de la tecnología, que se descubre triste e inquieto. 

5. El hombre de la gran ciudad o tecnópolis, devaluado, despersonalizado y masificado, con el consi- 
guiente hambre de ser valorado, individualizado y tratado como persona que es. 

6. El hombre de la automatización y los computadores, donde todo se piensa en términos de cálculo y 
programación. 

7. El hombre de la publicidad y del consumo, manejado por influencias inconscientes. 

. El hombre mero agente de producción, 

9. El hombre del antagonismo y de la lucha de clases, donde todo se ve bajo el prisma de los con- 
flictos entre patrones y obreros, gobiernos y sindicatos, empresarios y empleados, presiones y vio- 
lencia, terrorismo. Esto, más allá de la derrota económica y política del marxismo, ha producido una 
cierta “mentalidad de enfrentamiento” bastante generalizada, aunque explicable también por otras 


00 


razones. 

10. El culto del cuerpo expresado en los deportes, los edulcorantes, el erotismo y la pornografía. 

11. La pérdida del sentido de la existencia, 

12. La Persona de Cristo y su misterio, aceptada por muchos como respuesta a este mundo insensato, 
pero sin que se quiera pasar por la institucionalidad de las iglesias, que tampoco han podido escapar 
al racionalismo. 

13. Una de las intervenciones de esta cerebralización unilateral que actualmente causan mayor preocu- 
pación en el mundo científico es la biotecnología y, más en concreto, la llamada ingeniería genética. 
Sus proyecciones son incalculables en cuanto al futuro de la vida, sobre todo, de la vida humana. 
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los santos —y no nos referimos a aquellas producto de a br sobren. 
turales— que comparten con hombres religiosos de otros sa da o religiones) 

Jung estableció que la intuición y la emoción (más bien los Procesos afec. 
tivos), como también la capacidad de percibir y crear a través de los símbolos, 
son modos básicos del funcionamiento psíquico humano, tanto como la percep- 
ción a través de los órganos de los sentidos o como el pensamiento. 


La distinción entre signos y símbolos 


Los signos, producto de nuestras percepciones “objetivas” y conceptualizables, 
son "semióticos”, es decir, se refieren a cosas de conocimiento relativamente de. 
limitado. La fiebre, por ejemplo, es un “signo clínico” preciso: no hay fiebre 
cuando no hay una reacción particular del organismo ante un desequilibrio de la 
salud; por el contrario, con precisión podemos decir que algo anda mal cuando 
ella se hace presente. Tres estrellas en los hombros de un uniforme militar in- 
dican clara y convencionalmente que estamos ante un general. 

Un símbolo, en cambio, no es un término escogido con libertad como una 
designación abstracta, producto de nuestra “cabeza”, sino la expresión de una 
experiencia espontánea, que nos viene “desde adentro”, y que apunta más allá 
de la cosa misma a una significación no alcanzada por un término racional, El 
símbolo constituye de este modo una experiencia directa de algo real, pero to- 
davía indefinido para el ser humano. No proviene de la experiencia exterior, sino 
parcialmente y, por tanto, no nos llega en primer lugar a través de los sentidos o 
del pensamiento intelectual, sino que se desarrolla a partir de la dinámica propia 
de lo inconsciente, constituyendo una representación intuitiva, que está "grávida 
de significado” debido a su carácter numinoso, fascinante para quien lo experi- 


menta. Como veremos, la energía psíquica misma es la que está capacitada para 
transformarse en símbolos. 


“Jung define un símbolo como la mejor descripción o fórmula de un hecho relativamente desco- 
nocido, un hecho, sin embargo, que de ninguna manera es el menos reconocido o postulado como 
inexistente...”. No es un signo arbitrario o intencional que se pone para un hecho conocido y 
concebible, sino una expresión admitidamente antropomórfica —por tanto, limitada y válida 


sólo en Jorma parcial — para algo suprahumano (en el sentido sensitivo y racional) y sólo en 
parte concebible. Puede ser la mejor expresión posible y, sin embargo, queda por debajo del nivel 
del misterio que busca describir... Más que 


e ' ; responder, entonces, a las preguntas “de dónde” o 
para qué”, apunta al “qué significa” *. 


y WHITMONT, E., op. cit., p. 18. 
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“Un signo, entonces, es una parte del mundo físico, un símbolo es parte del mundo 
humano del sentido y la significación” **. 


El modo simbólico de experienciar se acerca al área de “las cosas en sí 
mismas”, propia de la metafísica, donde puede captarse una significación última 
translógica, no atada al tiempo, al espacio o a la mera causalidad, y que puede 
sólo ser insinuada o intuida. 

Citemos, a modo de ilustración, el siguiente pasaje de un libro de Piaget: 


“Para la inteligencia, el agua es una sustancia natural cuyo origen conocemos y cuya 
formación podemos observar al menos empíricamente, su comportamiento o movimientos 
están sujetos a ciertas leyes que pueden ser estudiadas, y ba sido desde antiguo en la 
historia objeto de experiencias técnicas (para propósitos de irrigación, etc.). Por otra 
parte, para la actitud autística, el agua interesa sólo en conexión con la satisfacción de 
necesidades orgánicas. Puede ser bebida. Pero como tal, tan simplemente como en virtud 
de su apariencia externa, ha llegado a representar en las fantasías populares e infan- 
tiles, y en las inconscientes de los adultos, temas de un puro carácter orgánico. Ha sido 
identificada, en efecto, con las sustancias que se originan del cuerpo humano, y de este 
modo ha llegado a simbolizar el nacimiento mismo, como puede comprobarse en muchos 
mitos (el nacimiento de Afrodita, etc.), ritos (el bautismo como símbolo del nuevo na- 
cimiento), sueños e bistorias contadas por los niños. Así, en un caso, el pensamiento se 
adapta al agua como parte del mundo externo y, en la otra, el pensamiento usa la idea 
de agua no en orden a adaptarse a ella, sino en orden a asimilarla a aquellas imágenes 
más o menos conectadas con la fecundidad y la idea del nacimiento” *. 


En los sueños, esta diferencia entre un signo y un símbolo es manifiesta. 
Un camino fácilmente identificado, puede ser algo que conocemos bien, porque 
lo transitamos con frecuencia. Pero en un sueño, el mismo camino puede estar 
expresando una imagen de progreso, “el camino de la vida”, lleno de dificultades; 
O la vía de la perdición que nos lleva a una catarata por donde nos precipitamos, 
y que simboliza muy bien esa situación que estamos viviendo y de la cual somos 
muy conscientes. Estamos tan poco habituados a percibir las manifestaciones de 
la vida captadas por la psique de modo simbólico, que casi nunca podemos com- 
prender nuestros sueños. Son simplemente cosas raras e irracionales. Menos aún 


A A 
Ibíd, p. 27. Este autor sugiere que el hombre podría ser definido como animal symbolicum más que como 
arimal rationale. (Ibíd., p. 27). 


). PLAGET, “El lenguaje y el pensamiento del niño”, citado por WHITMONT, op. cit., pp. 24-25. 
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vamos a entender que una neurosis pueda ser, simbólica y realmente "un intento 
de sanación”, según el concepto de Jung. 

Creemos percibir en la juventud de hoy un rechazo, al menos una Insatis. 
facción, frente a la enseñanza unilateralmente conceptual de las aulas Universi. 
tarias. Talvez por esto muchos comienzan a interesarse por los aportes de Jung, 
particularmente entre los estudiantes de psicología. Cuando se conoce algo de 
Jung, incluso a través de la lectura de otro autor, teólogo, filósofo, psicólogo y 
antropólogo, nadie queda quieto, como si nada hubiera pasado y sólo hubié. 
ramos adquirido un conocimiento más, junto a los miles de otros. A pesar de 
que Jung produce una cierta desconfianza para nuestra mentalidad, y muchos 
buenos académicos lo han tildado de místico, no científico, inconsistente, y aún 
palabrero. Jung mismo plantea así el problema: 


“La vida se me ha aparecido siempre como una planta que vive de su rizoma. Su vida 
propia no es perceptible, se esconde en el rizoma. Lo que es visible sobre la tierra dura 
sólo un verano. Luego se marchita. Es un fenómeno efímero. Si se medita el infinito de- 
venir y perecer de la vida y de las culturas, se recibe la impresión de la nada absoluta, 
pero yo no be perdido nunca el sentimiento de que algo vive y permanece bajo el eterno 
cambio. Lo que se ve es la flor, y esta perece. El rizoma permanece” *. 


Es muy importante que el estudioso de hoy, especialmente el de psicología, 
busque ese rizoma, intentando unir en un mismo hilo conductor, el estudio del 
comportamiento y las conductas, con el “hoy” de la psicología existencial, el 
“ayer” como causa de lo actual del psicoanálisis, y las profundidades de la vida 


que se encuentran en el inconsciente. Unir este con la conciencia, lo misterioso 
con lo conocido, lo místico con lo ci 


lo religioso y lo profano, el sentido d 
conductas, nos pueden hacer mejores 
ser más "comprensivos" con quienes sol 
reírse ante este buen deseo. Creemos 
acercarnos a las realidades psicológica 


entífico, lo creativo con lo productivo, 
el amor y las técnicas de manejo de las 
psicólogos, porque mejores personas, y 
icitan nuestra ayuda. Alguien podrá son- 
que es posible si hacemos el esfuerzo de 
s con el conocimiento simbólico. 


Pero, ¿por qué usar imágenes en vez de conceptos? 


Para responder a ello, debemos renunci 


ara 1 ar al querido prejuicio de que la con- 
Ciencia y su referencia conceptual y a 


bstracta representan la totalidad de la 


o 


"JUNG, Recuerdos, sueños Y pensamientos, Seix B 


arral, Barcelona, 1986, p. 17, 
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psique, O al menos la unidad standard del funcionamiento psíquico. Los estu- 
dios tanto ontogenéticos como filogenéticos demuestran lo contrario: la unidad 
fundamental del funcionar psíquico es la imagen, tanto en el inconsciente (los 
impulsos y tendencias) como en la conciencia (las sensaciones). Las imágenes 
surgen del mundo externo y son sus signos (el agua), pero también pueden ex- 
presar simbólicamente las realidades dinámicas, vitales y cualitativas del mundo 
interior (el agua de la vida, el manantial de agua que salta hasta la vida eterna, la 
fuente de la juventud). El problema del hombre moderno es que no ha desarro- 
llado el sentido simbólico de las cosas, y de este modo las interconexiones asocia- 
tivas, como el agua que salta a la vida eterna y hace renacer, no pasa de ser una 
estupidez sin sentido, y un insulto a nuestra inteligencia moderna y científica. 

Lo importante en la ciencia —según el concepto pragmático de Jung— es 
el saber y conocer práctico y útil. Los modos de conocimiento tienen que ser 
los adecuados para alcanzar la realidad de las cosas. Cuando se trata de ob- 
jetos físicos, no hay problemas con el pensamiento abstracto y lógico. Pero 
cuando se trata de objetos muy reales, porque son experimentados fuertemente, 
pero inalcanzables por la razón, entonces la aproximación simbólica es el único 
medio válido para ese saber. Es el único acercamiento práctico de conocimiento 
para ello. Es lo mismo, por lo demás, que existe actualmente en la física nuclear, 
que trabaja con realidades misteriosas conocidas sólo por sus efectos, y des- 
critas en términos de modelos que ayudan a dar razón de su existencia y de su 
comportamiento; no de su naturaleza. Por supuesto, tratándose de símbolos y 
modelos, no son de ninguna manera apodícticos ni tampoco definitivos, sino 
sólo “como si...”. 

Las terminologías, por tanto, que se usan en psicología simbólica, son las 
mejores —hasta ahora— para describir realidades desconocidas y no conocibles 
cabalmente —también hasta ahora— como aquellas a las que nos referiremos 
cuando digamos: psique objetiva, animus, ánima, self, sombra o arquetipo. 


CAPÍTULO IV 

EL PROCESO DE INDIVIDUACIÓN 
O DE 

DESARROLLO PERSONAL 


TEXTOS DE LECTURA — JUNG en STORR, A., 1983, part 6, pp. 191-228. 


JUNG, C.G., 1984, pp. 157-228. 

JACOB, J., 1963, pp. 161-165. 
GOLDBRUNNER, J., 1962, pp. 140-180. 
STEIN, MURRAY El Mapa del Alma según Jung, 


Barcelona: Ediciones Luciérnaga, 2004". 


' Past-President de la IlAAP (International Association 


of Analytical Psychology). Desarrolla una com” 
prensión profunda y práctica de los conceptos ó bid 


; Ica junguianos, Su Libro Junguian Analysis es una de las Me 
jores síntesis sobre los principios fundamentales del análisis junguiano 


Problema de nombre 


| nombre de "Proceso de Individuación” (no confundir con “individualiza- 

ción”) —a nuestro parecer— aunque típicamente junguiano, no es de fácil 
comprensión. Podría mejor ser llamado "Proceso de Personalización” (como lo 
sugiere Baudouin), o aun, en una forma más descriptiva y poco sintética, "Pro- 
ceso de llegar a ser lo que se es” o, como hemos incluido en el título de este ca- 
pítulo, "Proceso de desarrollo personal”. En todo caso, no nos agrada la palabra 
“individuación”, ya que no expresa toda la riqueza que en ella se contiene en el 
contexto junguiano. 

No resistimos la idea de incluir los trabajos psicológicos de Jung como re- 
flexiones que han tenido contornos de sabiduría. Ello no sería extraño dados 
los contactos y conocimientos que nuestro autor tuvo con trabajos y miradas 
provenientes de obras orientales. Por ejemplo, es notable el conocimiento y la 
influencia que tuvo en Jung el Taoísmo. 

Los trabajos de Jung tienen muchas veces contornos sapienciales. ¿Qué es la 
sabiduría sino una capacidad humana, propia de seres maduros, que han ido ad- 
quiriendo el talento de mirar la vida en amplia perspectiva? Eso los lleva a mirar 
a sus semejantes, hechos y situaciones, a la luz de una perspectiva mayor, como 
"el más allá”, o el sentido de nuestros actos en la sociedad o en la perspectiva del 
Universo. 

La Psicología Analítica tiene esos rasgos y por eso es "tan especial”. El pro- 
ceso de desarrollo humano o de individuación como lo entiende y describe Jung, 
es un proceso espontáneo de maduración —aunque no siempre alcanzado ple- 
namente por los individuos— y que el análisis terapéutico no hace sino favo- 
recer, pero cuyo principio se encuentra inscrito en el desarrollo humano mismo. 
Incluso, a veces, en algún caso, se realiza sin la participación de la conciencia. 

Generalmente es recorrido con mayor intensidad por las personas a raíz de 
Una crisis espiritual fuerte (una situación existencial que conmociona la estruc- 
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tura y dinámica de la persona entera), o de un análisis O O bien, oca. 
sionado por el desencadenamiento de una neurosis. Tam ién puede recorrerse 
(idealmente) por el simple impulso de buscar q verdad, guiado por la psicología 
junguiana. Pero cuando se hace por una mala "curiosidad científica”, lo más pro. 
bable es que el sujeto se vea invadido incontrolablemente por el Inconsciente 
Colectivo, llevando al sujeto al borde de la psicosis. 

Precisamente los peligros se encuentran en la fascinación de dejarse arras. 
trar por sus imágenes simbólicas procedentes de lo profundo, en particular las 
oníricas, cargadas de energía psíquica. De ahí la necesidad de tener un acompa- 
ñante de mayor experiencia (el terapeuta, el director espiritual). Hay ejemplos 
muy conocidos de personas que se han dejado seducir por tales "inflaciones” y 
“posesiones” del Yo, debidas a la invasión de la conciencia por procesos incons- 
cientes no controlados: el que juega a profeta, al fundador de sectas, algunas 
formas de madre posesiva, etc. 

En todo caso, este es un hermoso camino que lleva de la multiplicidad a la 
unidad, de la desintegración o disociación a la integración de partes opuestas; un 
proceso de síntesis y de proyección de la persona en su medio. En él se edifica 
la personalidad madura, y sus caminos son tan variados como lo son el número 
de los individuos que lo recorren. En todo caso, todos apuntan a la experiencia 
final del Self o Sí mismo, una experiencia de integración, de totalidad en la co- 
munión interior con el universo y la humanidad, donde el centro de unidad de 
la personalidad está en la integración y comunión de todo y con todos, y sólo 
parcialmente en el yo. 

En el Proceso de Individuación, se debe tomar contacto con la Persona- 
Sombra y el Animus-Ánima antes que uno pueda verdaderamente comunicar 
con el Sí Mismo. El orden es secuencial. 

Jung se refirió a este paso inicial como “el Primer Acto de Valor”. La primera 
cosa que es necesaria es reconocer que nuestra propia Sombra existe. Parece 
obvio, pero hay aquéllos para quienes el mero pensamiento de tener un lado 
más oscuro en su naturaleza es sumamente incómodo. Todavía esta es una de las 
razones primeras para emprender el "trabajo" de la Sombra al inicio del Proceso 


de Individuación. Además, si así no lo hiciéramos, es muy probable que proyec- 
táramos nuestras oscuridades hacia fuera. 


CAPÍTULO IV | EL PROCESO DE INDIVIDUACIÓN O DE DESARROLLO PERSONAL 


LA PERSONA Y LA SOMBRA 


TEXTOS DE LECTURA: 

JUNG en STORR, A,, 1983, pp. 87-105. 
BAUDOUIN, Ch., 1967, pp. 193-201. 
SINGER, J., 1973, pp. 209-228. 
WHITMONT, E., 1978, pp. 156-169. 


1. LA PERSONA, COMPROMISO DEL INDIVIDUO CON 
LA CONCIENCIA COLECTIVA 


Jung usa este término (derivado del latín “persona”, y que se refiere a la máscara 
del antiguo actor griego) para caracterizar las expresiones de un impulso arque- 
típico hacia una adaptación a la colectividad y realidad externas. La Persona es, 
de este modo, una imagen representativa de la función arquetípica adaptacional, 
la cual suele aparecer en los sueños expresada en las imágenes de las ropas y ves- 
tidos, uniformes y máscaras, utensilios profesionales. En palabras más sencillas, 
la Persona representa nuestra imagen pública. La Persona es la máscara que nos 
ponemos antes de salir al mundo externo. Aunque se inicia siendo un arquetipo, 
con el tiempo vamos asumiéndola, llegando a ser la parte de nosotros más dis- 
tante del inconsciente colectivo. 

En su mejor presentación, constituye la "buena impresión” que todos que- 
remos brindar al satisfacer los roles que la sociedad nos exige. Pero, en su peor 
cara, puede confundirse incluso con nosotros mismos, porque algunas veces lle- 
gamos a creer que realmente somos lo que pretendemos ser. 


“La Persona es un complejo funcional al que se ha llegado por motivos de adaptación o de 
necesaria comodidad, pero no es idéntica con la individualidad. Está referida exclusivamente a 
las relaciones con el objeto, con el exterior. La Persona es un compromiso mayor de lo que parece 


entre el individuo y la sociedad". 


Es decir, asumimos un carácter o postura a través del cual podemos relacio- 
narnos con la sociedad o, mejor, con las expectativas que la sociedad tiene (o no- 
sotros creemos que tiene) con respecto a cada uno, Es nuestro lado vuelto hacia 
la sociedad para relacionarnos con ella y en los términos en que ella plantea la 
relación. Por tanto, la manifestación y significación de la máscara o Persona está 
definida por el mundo externo. Más en concreto, con “la conciencia colectiva”. 
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“Sólo a causa del hecho de que la persona es más o menos pelos ca arbit ari 
de la psiquis colectiva, podemos caer en el error de aceptarla in toto e algo individual" 
Pero, como lo dice la palabra, es sólo una máscara para la psiquis co ectiva, una máscara que 
rodea la individualidad, y trata de hacer creer a los demás y a uno mismo que uno es individual. 
mientras uno es sólo una parte en la cual se expresa la psiquis colectiva. 


Cuando analizamos la Persona, desnudamos la máscara, descubrimos que 
lo que parecía individual era en el fondo colectivo; en otras palabras, que la 
Persona era sólo una máscara para la psiquis colectiva. Fundamentalmente, la 
Persona no es algo real: es un compromiso entre lo individual y la sociedad 
como aquello que un hombre debería manifestar ser. Toma un nombre, gana un 
título, representa un oficio, es esto o aquello. En cierto sentido, todo esto es real, 
pero en relación a la esencial individualidad de la persona que se trata es sólo 
una realidad secundaria, un producto del compromiso de hacer lo que los demás 
tienen más a menudo más preocupación que él. La Persona es una semblanza, 
una realidad bidimensional” ?. 


Cómo se forma 


En la infancia, los niños tienden a formas de comportamiento que cumplen las 
expectativas de sus mayores; este es el primer pattern en la formación del Yo. En 
el curso de un adecuado desarrollo psicológico, será necesaria una diferenciación 
entre el ego y la persona, ya que, en la medida en que vamos creciendo, se va 
haciendo cada vez más necesaria una adaptación a las demandas colectivas y 
culturales, de acuerdo con nuestro rol en la sociedad. Por eso es indispensable 


desarrollar simultáneamente, en el orden de importancia, una adecuada persona 
y también la individualidad del Yo. 


En qué consiste en la práctica 


El problema de la Persona es muy común, ya que todos tratamos de identificarnos 
como pertenecientes a alguna categoría, cuyos comportamientos esperados por 
los demás tratamos de asimilar como nuestros. La "crisis de identidad”, tan propia 
del período de la adolescencia, según los hermosos y profundos estudios de 


1 JUNG, Collected Works, 7, pp. 155-56, citado 


por SINGER, UNE : “act of Jungs 
psychology, Anchor Books edition, New York, USA, pp. SEEN a ii 
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E. Erikson tiende a encontrar una solución parcial al 


asumir la Persona, esto a 
menudo funciona, h 


asta que, en alguna etapa de la vida, comienza a quebrarse. 


a)  Poruna parte, el funcionamiento del Ego supone un cierto grado de Persona, 
ya que está en un constante esfuerzo de adaptación frente a las exigencias 
tanto del medio externo como de las necesidades interiores inconscientes. 
Cada decisión que estamos tomando en este sentido implica una elección, 


en la cual la tipología y las funciones psíquicas juegan un importante papel 
en la formación de la Persona. 


b) Pero, por otra, la máscara puede ser la expresión de esa “fachada” que quisié- 
ramos que los demás vean. Una representación externa de nuestro Yo Ideal. 


c) Hay también un tercer factor que interviene. Así como hemos dicho que 
la Persona es un compromiso con la sociedad, también el Self inconsciente, 
la real individualidad de cada uno, según Jung, está siempre presente, y se 
hace sentir directa o indirectamente, produciendo incomodidad al sujeto e 
impidiendo, en algún grado, vivir en función de la máscara ?. 


Fallas en la diferenciación Ego-Persona 


a) Si esta diferenciación falla, es posible que se forme un pseudoego, y los 
patterns de la personalidad estarán basados en una imitación estereotipada, o 
en una mera y dudosa realización de aquella parte colectivamente asignada 
para uno mismo. Así, uno es el profesor, el juez o la “señora”, más que una 
verdad individual. De este modo, también el pseudoego no sólo es rígido, 
sino también extremadamente frágil y quebradizo, ya que se ha separado 
más o menos completamente de la intencionalidad del Self. Muchas veces, 
cuando nos sentimos identificados con nuestros roles sociales, nuestra 
adaptación llega a ser casi en su totalidad colectiva, y no suficientemente 


individual. 


“La identificación con el oficio o título tiene algo de seducción, por ello muchos hombres 
no son nada más que la dignidad que la sociedad les ha otorgado. Sería en vano buscar 
detrás de esta cáscara una personalidad: se encontraría tan sólo un ruin bombrecillo. Por 
eso es la profesión —o lo que sea esta cáscara externa— tan fascinante” *. 


A 
Ibíd., pp. 214-215. 
JUNG, C.G., Las relaciones entre el Yo y el Inconsciente, Editorial Paidós, Buenos Aires, 1987, p. 35. 
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Se produce así una "despersonalización” que falla para desarrollar Una 
responsabilidad moral personal, se carece en OS de Principios éticos 
o de sentimientos y valores personales, escondiéndose el sujeto y sy indi. 
vidualidad detrás de una moralidad colectiva y de comportamientos pres. 
critos. Tales personas suelen no tener conflictos de conciencia, ya que todo 
ha sido colocado de antemano de una manera estereotipada. En los Sueños 
y fantasías esto puede manifestarse en situaciones de incapacidad de Sacarse 
la indumentaria, estar encerrado en una especie de armadura; llevar un ves- 
tido muy pesado, o sentirse con la impresión de estar sobrecargado de ropa, 
llevar vestidos curiosos o excesivamente llamativos... etc. Los vestidos y la 
ropa suelen ser manifestaciones de nuestras máscaras en los sueños. 

Incluso en estos casos, en que la máscara es demasiado rígida, sin que 
se pueda distinguir entre la piel individual y los vestidos colectivos, alguien 
puede encontrarse en una precaria posición, la cual puede expresarse so- 
máticamente en enfermedades de la piel como, por ejemplo, erupciones, 
irritaciones, en particular de la cara, de una manera que se exprese simból;- 
camente el que se está llevando puesta una máscara. 

Pongamos el caso de una niña que, a raíz de perder a su hermanita en 
la infancia, sintió una enorme presión familiar y personal de ser perfecta. 
Con el tiempo, llegó a profundas y agudas depresiones con intentos de 
suicidio en sus tentativas de acabar con su pseudoego. Un sueño suyo fue el 
siguiente: “Estoy en una amplia sala, hace mucho frío... estoy muy preocupada, a menos 
que baya venido a un lugar equivocado... Quedé horrorizada y quise buir, pero no podía: 
delante de mí había un espejo en el cual me podía ver con un extraño vestido. Llevaba un 
piyama negro de seda... Quería sacármelo, no de mí. sino de mi reflejo en el espejo... Me saqué 


una camisa, luego otra Y €so parecía no terminar nunca, ya que sacándome una, inmedia- 
tamente aparecía otra”. 


En el lado opuesto, cuando la formación de la persona es inadecuada, a causa 


de un pobre entrenamiento social o a causa de un rechazo de las formas so- 


ciales, el sujeto no podrá ejercer O rehusará ejercer con éxito el rol social. 


Tal persona, lo más probablemente, sufrirá un déficit de equilibrio y sere- 
nidad, y tendrá una innecesaria desconfianza. En los sueños el sujeto puede 
encontrarse en una fiesta completamente desnudo, en la calle, vistiendo una 
bata transparente, aparecer con sucios andrajos en una fiesta elegante; sen- 
tirse una ostra sin su concha, o una especie de jalea sin contornos... etc. 


Lo colectivo y la individualidad 
laridades que tienen que e 


individualidad (que surge, c 


conforman de este modo un par de po- 
ncontrar su equilibrio en la verdad de la propi 
omo veremos, también del inconsciente personal y 
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colectivo). el a a hay una relación oposicional y compensatoria entre “la 
) ñ , y ] , 

Persona y A ombra”, sobre la que trataremos a continuación. Mientras más 
brillante una Persona, más oscura la Sombra; pero también al contrario: mientras 


mayor dedicación se dé a la Sombra (nuestro lado “malo, oscuro”) se tenderá a 
una Persona más bien defensiva y pobre. 


En síntesis 


La Persona es indispensable como fachada protectora y adaptativa, pero debe ser 
elástica. Una tarea importante es que el Yo debe aprender a ser independiente 
—hasta la medida que pueda— de la conciencia colectiva. Su peligro está en disi- 
mular al propio individuo su única y verdadera naturaleza. Hay una especie de 
esclerosis, que puede observarse en la identificación con los roles y profesiones, 
y con los títulos académicos o de otro tipo que van adjuntos 

En general, la Persona tiene buenas conexiones con la función dominante 
del tipo psicológico (por ejemplo, el tipo “pensamiento dominante”, lleva una 
Persona de carácter intelectual), aunque no siempre hay coincidencia. En todo 
caso y coherentemente con esto, aparece la Persona cargada con las deficiencias 
que caracterizan la función psíquica inferior e indiferenciada. 


2. LA SOMBRA, ESE PERSONAJE SOMBRÍO QUE LLEVAMOS DENTRO 


Muy en conexión con la Persona, se encuentra ese "otro lado" de nuestra perso- 
nalidad que conscientemente no mostramos en público, y que Jung llamó sim- 
bólicamente la Sombra. Está constituida por lo que consideramos inferior en 
nuestra personalidad. Mientras más fuerte y rígida una Persona y más nos iden- 
tificamos con ella, más debemos negar otros aspectos importantes de nuestra 
personalidad que pueden contradecirla. Estos aspectos son reprimidos al incons- 
ciente y contribuyen a la formación de la Sombra. Esta, de uno u otro modo, 
encontrará siempre formas de expresión, la mayoría de la veces a través del me- 


. . y 5 
canismo de defensa de la proyección ”. 


AA 

] En términos generales, el mecanismo de defensa de la proyección consiste en ubicar fuera de uno mismo, 
' * . fo 

en los demás, aspectos de la propia vida que son inaceptables para el Yo ideal y la máscara identificada 

con la conciencia colectiva. Lo contrario de lo que quiero representar, o bien aquello que contradice la 


imagen idealizada de mí mismo, es ubicado fuera de uno mismo como un sutil mecanismo de librarme 
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La Sombra se refiere a lo que comúnmente denominamos nuestro Doble. 
el Alter Ego, el personaje negro, sombrío u oscuro que llevamos adentro. Es 
nuestro otro Yo ... “el otro Yo del Dr. Merengue” de la tira cómica, “el indio que 
se nos sale”, “el ladrón que cree a todos de su misma condición”, etc. Es decir 
aquella parte de nuestra personalidad que ha sido reprimida en nuestro cuidado 
del Yo ideal comprometido con la máscara. Cuando figura en nuestros sueños y 
fantasías, la Sombra suele representar el inconsciente personal. 

La típica situación es tan clásica, que uno puede jugar con la Sombra en 
un juego de salón. Es cuestión de pedir a alguien que dé una descripción de la 
personalidad que él encuentra más despreciable, insoportable u odiosa, y des. 
cribirá sus propias características reprimidas. Será una autodescripción com- 
pletamente inconsciente y que, por tanto, siempre y en todas partes lo turba 
en cuanto percibe su efecto en las otras personas. Son cualidades en verdad 
inaceptables en los demás, precisamente porque representan nuestro propio 
lado no amado, rechazado y reprimido. Sólo lo que encontramos imposible de 
aceptar en nosotros mismos es lo que decidimos no aceptar en los demás. Por 
el contrario, las cualidades que no nos molestan excesivamente y que también 


son fáciles de olvidar, no pertenecen —al menos en profundidad— a nuestra 
Sombra. 


"La Sombra representa un problema ético que desafía a la entera personalidad del Yo, pues nadie 
puede hacer consciente la Sombra sin considerable dispendio de decisión moral. En efecto, en tal 
realización se trata de reconocer como efectivamente presentes los aspectos oscuros de la perso- 
nalidad. Este acto es el fundamento indispensable de todo conocimiento de sí y por consiguiente 
encuentra, por regla general, resistencia considerable. Si el autoconocimiento se asume como me- 
dida terapéutica, constituye a menudo un proceso laborioso que puede llevar largo tiempo” *. 


Así, la Sombra es la experiencia arquetípica de "ese otro” que está dentro 
de nosotros mismos el cual, en su rareza y desconocimiento, es siempre un sos- 
pechoso. Su proyección a los demás es la urgencia arquetípica de la necesidad 
de un chivo expiatorio, o de reprochar a alguien y atacarlo para vengarse uno 
mismo, o de la simple necesidad de justificarnos a nosotros mismos. En otras 
palabras, esta necesidad de tener siempre la razón y ser buenos descubre en ella, 


en él, o en ellos, unos acarreadores de todo el ma] que yo no soy capaz de encon- 
trar dentro de mí mismo. 


de problemas, vergilenzas, pesares. Ha 
de sus misma condición”; “El cojo ech 


6 JUNG, Aion, Paidós, 1986, pp. 22-23. 


y algunos dichos populares que lo revelan: “El ladrón cree a todos 
a la culpa de su cojera al empedrado”. 
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Las verdaderas razones de este mecanismo arquetípico radican en la natu- 
raleza misma del Ego, el cual se desarrolla como el resultado de un encuentro 
del Self —como potencial dirección de la personalidad— y la realidad colectiva 
externa. En nuestras primeras experiencias acerca de lo que es bueno o malo, 
base de la aceptación de sí mismo, los comienzos de la conciencia son investidos 
de la colectividad externa y proyectados a ella. El niño se acepta a sí mismo, en 
términos de ajustamiento y adecuación. La armonía con el Self y también con la 
conciencia aparece al comienzo dependiente de las aceptaciones externas, es 
decir, según los valores colectivos y de la Persona (donde los padres y el am- 
biente familiar son fundamentales). Estos no permiten asimilar conscientemente 
los valores individuales (que son en su fundamento variables a esa edad), para ser 
incorporados a la imagen que el Ego tiene de sí mismo. Por eso, esos contenidos 
son sometidos al mecanismo de defensa de la represión. 

Pero, !ojo!, no desaparecen, de ningún modo, continúan funcionando como 
un invisible alter ego que parece (muchas veces por el uso frecuente de la pro- 
yección) estar fuera de uno mismo. Hay que anotar, además, que las cualidades 
reprimidas pueden ser muy básicas para las estructuras fundamentales de la per- 
sonalidad so pena que, por reprimidas, permanezcan primitivas y, por tanto, 
negativas. 

En efecto, si bien los contenidos de la Sombra son removidos de la con- 
ciencia del Ego, continúan vivos como complejos emocionales. Pero esto tam- 
bién los remueve de la supervisión del Yo, y pueden así continuar una existencia 
sin ser chequeados y con manifestaciones disruptivas sorprendentes. Muchas 
veces la Sombra es observada por los demás (cuando éstos saben "ver”), aunque 
el sujeto mismo no tiene conciencia de lo que manifiesta. Por ejemplo, un al- 
truista sensible puede tener en sí un egoísta brutal; la Sombra de un hombre 
aparentemente valiente puede esconder un cobarde; la “mujercita de mis sueños" 


puede envolver una de terrible genio. 


Es necesario reconocer la Sombra” 


El reconocimiento de la Sombra —cuando no se sabe conducir el proceso con 
prudencia— puede acarrear un verdadero shock de variados grados de inten- 
sidad, lo cual en general depende de la fuerza de las convicciones morales y éticas 


A 

? GRÚN, ANSELM, Nuestras propias sombras. Narcea, Madrid, 2001 3* Ed. Del mismo autor, Portarse bien con 
uno mismo, Edit. Sígueme, Salamanca, 2001. Transformación, Lumen, Buenos Aires, 1997, Grin es monje 
benedictino, especializado en psicología junguiana y espiritualidad cristiana. 
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de cada cual. Esto se ve claro en los sueños, y se necesita valor para enfrentar est 
. : : 3 Ste 
"otro" mismo interior e inferior. 


a) Existen diversas y posibles reacciones frente a la Sombra desde un punto de 
vista más bien extraterapéutico: 


podemos rehusar enfrentarnos a ella; 


o bien, cuando la reconocemos como parte de nuestra vida, podríamos 
querer eliminarla o colocarla en su sitio inmediatamente, 


podemos rehusar admitir que tenemos responsabilidad en ella, y dejarla 
que siga su camino, sin supervisión alguna; 

o bien, podemos "sufrirla" de manera constructiva, como parte de nuestra 
personalidad, lo cual puede conducirnos a una actitud de humildad y a 
un sentido de lo humano saludables y, eventualmente, a nuevos insight 


y horizontes más amplios acerca de nosotros mismos, del mundo y la 
cultura que nos rodean. 


b) Pero cuando este shock se presenta —en general en el proceso terapéu- 
tico— pueden ocurrir diversas posibilidades: 


Una es que el individuo sea sobrepasado por el inconsciente y caiga en 
la psicosis o en una depresión suicida. El terapeuta debe reemplazar aquí 


el ego desplomado a través de la transferencia. No es cosa muy fácil, por 
supuesto. 


La segunda posibilidad es que el sujeto acoja ingenuamente los conte- 
nidos del inconsciente colectivo y caiga en obsesiones de extrañas y ex- 
céntricas ideas que lo apartarán de su medio social. 


La tercera puede darse más corrientemente, fuera de las sesiones terapéu- 
ticas. El sujeto, después de graves angustias, restaura su modo habitual 
preterapéutico de funcionar, pero muy por debajo de su natural habi- 
lidad. Es una especie de regresión a una etapa que le funcionaba bien, 
pero ahora empobrecida. El problema es que este hombre recurrirá ahora 


con más facilidad a proyectar su sombra, echando a los demás la culpa de 
sus inhabilidades actuales *. 


A 


h 
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La aceptación de la Sombra involucra darse cuenta de datos y hechos. De 
ningún modo significa que la Sombra debe ser actualizada indiscriminadamente?”. 
Esto sería más bien una identificación y no una aceptación. Es importante que los 
elementos inconscientes nos hablen a nosotros en vez de a través de nosotros. La 
represión —dice Jung— (o el dejar ir y hacer) aparece siempre más fácil que la 
disciplina. La represión es opuesta a la disciplina, y nos hace más inconscientes 
de nuestros motivos, más irresponsables, por tanto, y nos inclina hacia caminos 
de patología a través de la proyección. 

Aunque no somos responsables de los modos en que somos o sentimos, 
tenemos que ser responsables de los modos con que actuamos. La disciplina 
está en la habilidad para actuar de una manera contraria a nuestros sentimientos, 
cuando es necesario, sabiendo que no podemos resistir todos nuestros impulsos 
y siempre. El control yoico, a diferencia de la represión, es una prerrogativa 
muy exclusiva del hombre, como también una necesidad. Hay veces en que no 
será posible restringir nuestros impulsos; pero, en todo caso, podemos poner un 
esfuerzo consciente para agregarle elementos aditivos mitigantes o, al menos, 
pedirnos disculpas a nosotros mismos o a los demás. 

Tratar con la Sombra, en síntesis, implica dificultades. Hay que estar bus- 
cando sus trazas para traerlas a la conciencia, lo cual tampoco es fácil: esto es lo 
que soy y lo que soy capaz de hacer. Los sueños deben ser también escrutados 
para ver su significación. Toda situación que en la vida lleva a excesivas cargas 
de afecto (rabias intensas, ansiedades o aun agrados desorbitantes) deben ser 
considerados, en términos generales, como la posibilidad de una inversión extra 
de energía psíquica proveniente del inconsciente bajo una forma de proyección 
de la Sombra. También aquí hay que anotar que no sólo el analizando es quien 
proyecta sobre el terapeuta (y puede llegar a ser él quien controle el proceso), 
sino que también el terapeuta debe estar consciente de sus propias proyecciones, 


para poder comprender bien el proceso del analizando. 


“En este plano más profundo, con las emociones poco o nada sujetas a control, uno se comporta 
más o menos como un primitivo que no sólo carente de voluntad se constituye en víctima de sus 
afectos, sino que, además, tiene una incapacidad notable de juicio moral (las emociones 
descontroladas conducen al subjetivismo moral, nota del autor de este texto)... 
Hay (también) ciertos rasgos que tozudamente son resistentes al control moral...Estas resisten 
cias están por lo general estrechamente ligadas a proyecciones que, en cuanto tales, no son 
reconocidas, y cuyo reconocimiento significa una empresa moral muy por encima de las posi- 


O 
Algunas recomendaciones ingenuas, teórica y prácticamente, de la actuación sexual indiscriminada frente 
a la represión de este impulso pueden ser un ejemplo de esto. 
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el proyectante aquí no es el sujeto consciente, sino el inconsciente. Por lo 


10 


bilidades comunes.. 


tanto, uno no hace la proyección: la encuentra hecha 


Sin embargo, el inconsciente dinámico es sabio y delicado, pues cuando este 
shock parece contener demasiada carga emocional, ejerce su rol compensatorio 
y viene en ayuda nuestra dándonos una visión constructiva de la situación. En 
todo caso, cuando la Sombra es aceptada e integrada a la conciencia, es fuente 
de renovación; los nuevos y productivos impulsos no provienen de los valores 
establecidos del Yo. Por el contrario, el Yo, en su afán de proteger su propio con- 
trol y soberanía, no puede sino poner una gran resistencia en la confrontación 
con la Sombra. Esta representa patterns autónomos cargados de energía de sen. 
timiento y comportamiento, y su energía no puede ser detenida por un simple 
“golpe” de la voluntad. Lo que se necesita es un re-canalizar y transformar. 


Puerta de nuestra individuación 


Esto nos trae a un hecho fundamental en el desarrollo hacia la madurez humana, 
de comprender que la Sombra es la puerta de nuestra individualidad y, por tanto, 
la primera etapa para acceder a la experiencia del Sí Mismo. No hay acceso al 
inconsciente, si no es pasando por la Sombra y, por tanto, tampoco habrá pro- 
greso y crecimiento. Esto se ve a menudo en el análisis, cuando los pacientes, en 


vez de mejorar, las primeras sesiones agravan sus problemas precisamente por el 
shock de enfrentarse con la Sombra. 


“El reconocimiento de la Sombra... nos conduce a la modestia que necesitamos en orden a des- 
cubrir la imperfección. Y es precisamente esta consideración y reconocimiento conscientes los 
que se necesitan en cualquier parte en que una relación humana debe ser establecida. Una rela- 
ción humana no está basada en la diferenciación y la perfección, porque estas sólo enfatizan 
las diferencias o producen lo exactamente opuesto, está basada más bien en la imperfección, 
en lo que es débil, desvalido y con necesidad de apoyo, estos son los verdaderos motivos para 
pe pender, El que es perfecto no tiene necesidad de los demás. En cambio, la debilidad sí la 
tiene, porque busca apoyo y no confronta a su semejante con nada que lo pueda forzar « 


podas inferior o aun a bumillarlo. Esta humillación puede suceder sólo y demasiado 
cilmente cuando un elevado idealismo juega un rol demasiado prominente” '". 


ETA e, 
1 


JUNG, Aíon, op. cit., p. 23, 


JUNG, (Civilización en transición) citado por WHITMONT op. cit 168 
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“Quizás esto suene demasiado simple, pero las cosas simples son siempre las más dift 
ciles. En la vida actual se requiere el mayor arte para ser simple, y dé este modo la ad 1 le ' 
de sí mismo es la esencia del problema moral, y el agudo test de la propia mirada sal d 
mundo. Si yo alimento un mendigo, o bien, olvido un insulto, o amo a mis enemigos en 
nombre de Cristo, todo ello constituye indudablemente un conjunto de grandes ds Lo 
que hago al más pequeño de mis hermanos, lo hago a Cristo. Pero, ¿qué ocurriría si des 
cubriera que el menor de ellos, el más pobre de los mendigos, el más impúdico de todos los 
ofensores, el diablo mismo, todos ellos, están dentro de mí, Y que yo mismo estoy necesitado de 


las limosnas de mi propia ternura, y que yo mismo soy el enemigo que debo ser amado? ¿Qué 
entonces? Entonces, como regla general, toda la verdad del cristianismo debe ser dada eudlla 
al revés: no más hablar de amor o de sufrimiento prolongado, diremos “Raca” al hermano 
dentro de nosotros mismos, y nos condenaremos y nos enfureceremos contra nosotros mismos. 
Nos esconderemos del mundo, y negaremos aún la posibilidad de haber encontrado, este 
pobre entre los pobres en nosotros mismos, y que ba sido Dios mismo quien se ha acercado a 
nosotros en esta despreciable forma. Es a Él a quien habremos negado mil veces antes que un 
gallo cantara” *. 


Repercusiones sociales de su proyección 


La Sombra —como ya lo vislumbramos— no sólo tiene que ver con nuestra in- 
terioridad (el alma), sino que también tiene repercusiones sociales y colectivas. 
Aquí yace una de las raíces más importantes de nuestras formas discriminatorias 
de convivencia. Cada minoría social, sea étnica, política, religiosa, acarrea la 
proyección de la Sombra de las mayorías respectivas. Las guerras tienen aquí 
—según Jung— profundas y conmovedoras explicaciones que él mismo puso por 
escrito a propósito, sobre todo, de la primera guerra mundial. Los tiempos más 
peligrosos, colectiva o individualmente tomados, son precisamente aquellos en 
que presumimos haber eliminado nuestros factores inconscientes. Recordemos 
el pensamiento junguiano de que un complejo no es patológico en sí mismo, 
sino que se hace tal cuando asumimos que no lo tenemos. De este modo él nos 
tiene a nosotros, aunque no nos damos cuenta. 


A 
JUNG, (Psicología y religión), Ibíd., p. 169. 
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Los diversos elementos en el proceso de individuación 
o 
(de descubrirse uno mismo) 


MÁSCARAS 


YO 
CONSCIENTE 


INCONSCIENTE PERSONAL 


sombra 


SELF 


INCONSCIENTE COLECTIVO 


PIE A 


ARQUETIPOS 
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NOTAS SOBRE SU DINÁMICA: 


1. Sobre el proceso de conocer nuestro propio enemigo interior, perspectivas 
transformadoras'* 


El problema de la polaridad Persona-Sombra es la concreción de una mirada 
mucho más amplia de Jung. Como veremos en este texto, cuyo autor original es 
Ralph Metzer, el tema de las polaridades (mejor que opuestos) es una realidad que 
tenemos que abordar en el Proceso de Individuación, proceso en el cual, desde 
estar centrados en un Yo, a través de diversos momentos de integración (Persona- 
Sombra; Animus-Ánima; Consciente-Inconsciente, Mundo Externo-Mundo Inte- 
rior, etc.) hacemos el paso a la maravillosa experiencia del Sí Mismo integrador. 


“Debemos exponer varias experiencias que los seres humanos han tenido del mal, y los procesos 
implicados en su trasformación. En la primera parte, la integración de la sombra, consi- 
deramos la metáfora de Jung sobre lo oscuro, el mal, o el aspecto destructivo de la psique, 
y cómo se lleva a cabo esta integración transformadora. En la segunda parte, consideramos 
el concepto de que el aspecto oscuro o malo de nuestra naturaleza es lo que el concepto de 
Yo consciente encuentra inaceptable, el desafío transformador es Aceptar lo Inaceptable. 
Como se describe en la parte tercera, De la Negación a la Afirmación, lo que ba sido 
negado, rechazado, reprimido, tiene que ser traído a la conciencia y reconocido. En la cuarta 
parte, Purificación y Eliminación, exploramos la imagen del mal como pecado, corrup- 
ción, y cómo puede transformarse. Después, en la parte titulada, De la Guerra interna a la 
Paz interior, exploramos los diversos enfoques para comprender y resolver la oposición y 
conflicto internos. En la parte final, Sobre el proceso de afrontar los propios demo- 
nios, se examina la realidad existencial que se balla detrás de muchos mitos de demonios, 


diablos y espíritus diabólicos. 


Existe una diferencia entre el juicio bueno/malo y el juicio bien/mal, aunque 
tienen en común que ambos son juicios impuestos a nuestra experiencia. Los 
juicios que hacemos constituyen una función de nuestro condicionamiento de 
valores culturales y familiares que hemos aceptado. La diferencia es que malo 
sugiere algo que es inútil, no tiene valor, es inferior que ha de ser ignorado o 
eliminado, posiblemente cambiado y mejorado. No estamos horrorizados por 
algo que pensemos como malo. El mal, por otra parte, es mucho más dinámico. 
Es una fuerza o tendencia que se opone activamente a lo bueno, que intenta 
destruir, negar, despedazar, matar. Nos aterroriza y nos horroriza, Tradicio- 


A A 
ds METZER, RALPH, Sobre el proceso de conocer al propio enemigo interior: perspeclivas transformadoras del conflicto 
entre el bien y el mal. en VARIOS AUTORES, La evolución de la conciencia, Editado por Stanislav Grof, Kairós, 


Barcelona, 1994, pp. 63ss. 
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nalmente se decía que el demonio, la encarnación del mal, se opone a todo le 
que hacemos hacia la iluminación, o intenta bloquear nuestra aproximación a] 
Reino del Espíritu, del Ser y de Dios. 


1. La integración de la Sombra 


Un aspecto oscuro, un significado inconsciente de la personalidad, con 
carga emocional con oposición moral significativa, constituyen un paso 
esencial en el proceso de individuación. 

No se trata sólo de reconocer los aspectos oscuros, de nuestra historia 
vital, sino detenernos en también y especialmente en su proyección a los 
demás. En las proyecciones es muy difícil reconocer la Sombra. 


“Las probibiciones convierten el mundo en una réplica de muestro propio rostro 
desconocido”. 


Visualizar lo que más te carga es un camino relativamente fácil de re- 
conocer nuestra Sombra: personas, situaciones, temas que nos producen 
temor, rabia, rechazo, confusión, culpa. 

¿Cómo simbolizamos individualmente el aspecto de nuestra persona- 
lidad a la que nos referimos como Sombra? 


2. Aceptando lo inaceptable 


Todos nosotros diferenciamos claramente en cuáles de nuestros rasgos y 
cualidades nos consideramos inaceptables. Para algunos el campo de la 
sexualidad, para otros el de la agresividad, la pereza, la inercia. 

Lo típico de la Sombra no es su destructividad, sino el hecho de ser 
inconscientes de ella. Eso es lo que causa problemas. 

Entonces, más importante que su oscuridad, como símbolo, lo típico, eslo 
inaceptable. Eso es lo que es separado, rechazado, cortado de la conciencia. 

Esta situación se simboliza en la historia del Antiguo Testamento de 
Caín y Abel. Después del fratricidio de Abel, Caín se queja de que a partif 
de entonces tiene que esconderse del mundo. Pero también lleva la marca 
del asesino. Escondiéndose atrae la atención hacia él. El midrashim judío 
nos cuenta que después del fratricidio de Abel, el ojo de Dios o, en alguns 
versiones, la voz de Dios, seguía a Caín por todas partes. Este es el oJ0 la 
voz de la conciencia, de la que no podemos escondemos, porque es el 0% 
del Yo interior. Desde el punto de vista del pequeño Yo, la personalidad 
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del ego, esa es la conciencia de culpabilidad, el superego vengativo o 
represor. 

El ojo de Dios (o Yo) ve todo lo que somos y hacemos. Pero en relación 
con los demás queremos esconder el Esquizon, la conducta antihumana, 
porque no podemos enfrentarla y no queremos que otros la vean. Tradí- 
cionalmente, en la mitología religiosa, la cara del mal es inimaginable y 
no es percibida. Este puede muy bien hallarse bajo la utilización de más- 
caras o disfraces por practicantes del mal, como los inquisidores, los tor- 
turadores, o el Ku Klux Klan. La película épica la "Guerra de las Galaxias”, 
con visión interna mítica, muestra a Darth Vader como la personificación 
del mal, portando una máscara inhumana metálica. La máscara convierte 
a los perpetradores del mal en no-personas sin rostro. Escondidas en las 
sombras de la oscuridad y el encubrimiento, no son reconocidas, lo mismo 
que nuestro propio lado inaceptable está escondido en la inconciencia de la 
Sombra, o el exilio psíquico del Esquizon. 

Para el proceso de transformación, el simbolismo de la Sombra, así como 
del de la Máscara o Persona, resalta la importancia de la toma de conciencia y 
del reconocimiento. Lo que está oculto en la Sombra o detrás de la Máscara, 
en las profundidades de nuestra propia psique, debe ser visto e identificado. 
No puedo integrar algún aspecto de mí mismo a menos y hasta que lo haya 
reconocido como lo que es. Al reconocer e identificar el mal, neutralizamos 
su poder, que está basado en el disimulo y en el enmascaramiento. Esta es 
la verdad de las manifestaciones colectivas del mal, lo mismo que lo es de 
los procesos intrapsíquicos individuales. Si hubiese habido más alemanes ca- 
paces de llamar la atención sobre los campos de la muerte genocidas de los 
nazis, y dispuestos a ello, ese holocausto concreto podría no haberse pro- 
ducido en las dimensiones en que lo hizo. La única cosa que puede detener 
la tortura y el asesinato amparados por el Estado es exponerla a los ojos del 
mundo: documentar y llamar la atención sobre ello, como ha demostrado el 
trabajo de la organización de Amnistía Internacional. 

Como medio de hacer este tema más concreto y personal, propongo el 
siguiente ejercicio de autoconciencia: pregúntese a sí mismo qué es lo que 
quiere esconder más. ¿Qué pensamiento O impulso tiene que no quiere que 
nadie sepa acerca de usted? Intente aceptar la posibilidad de que usted pueda 
hacer eso o ser eso. Enfrentar la sombra, aspecto negativo de nuestra psique es- 
condido, requiere valor e inspira humildad. Requiere valor porque el rostro os- 
curo es aterrorizador y destructivo. Inspira humildad, porque nuestra imagen 
y autoestima se ven definitivamente disminuidas por tal confrontación. 
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3. De la Negación a la Afirmación 


Surge naturalmente la cuestión de por qué es aparentemente tan difíc;] para los 
seres humanos transformar su complejo negativo, cuando todo lo que Se nece. 
sita es reconocerlo, identificarlo y comprenderlo. La razón de la dificultad e 
lo que la psicología occidental llama inconsciente, y las tradiciones de la India 
llaman avidya, ignorancia, no conocimiento. Estos elementos amenazantes de 
la psique permanecen inconscientes y desconocidos precisamente porque ne- 
gamos que los tenemos. Es el mentiroso, el calumniador, el destructor, el en. 
gañador, el tentador, el que aporta culpa y vergúenza, el adversario, el impuro 
y oscuro, el que niega y rechaza todo lo que amplía y fortalece la vida, el que 
se opone a todo lo que nosotros valoramos y tenemos por más sagrado. 


4. Purificación y eliminación 


Es una sensación de la necesidad que tienen las personas con fuerte forma. 
ción puritana. 


5. De la guerra interna a la paz interior 


Es la tarea que se tiene por delante. Llegar a entendernos, integrar y amar 
a "los enemigos”, tanto los de fuera como los de dentro. Exploramos los 
diversos enfoques para comprender y resolver la oposición y conflicto 
internos. Hay tres bases o enfoques a considerar para esta tarea: 


a) La base personal/evolutiva: primera infancia, familia. Competición prolon- 
gada entre hermanos (Caín y Abel) 


b) También puede haber antecedentes evolutivos e históricos. 


c) La tercera perspectiva es la teológica/mítica. "La guerra de los opuestos €s 
el padre y rey de todas las cosas" (Heráclito, p. 82). En los cristianos 


tenemos los dualistas: maniqueos y gnósticos, con su cohorte de destruc- 
ción, violencia, crueldad, sadismo. 


6. Sobre el proceso de afrontar los propios demonios 


En palabras junguianas, el diablo representa o encarna la Sombra Coles 


tiva de toda la civilización occidental judeo-cristiana. Es una proyección 
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amalgamada de la imagen de la sombra de todos los miles y millones de 
individuos que han creído en él a través de los siglos. Como ocurre con 
otras proyecciones, al atribuir impulsos y sentimientos oscuros al diablo, 
2 alguien que es no-Yo, uno se libera de cualquier responsabilidad de los 
mismos, como se expresa en la excusa más clásica de todas: "El diablo me lo 
hizo hacer”. Satán existe en el mismo sentido en el que los antiguos dioses y 
diosas existían y vivían en las psiques de individuos que expresaban sus cua- 
lidades y características, ya fuese consciente o inconscientemente. La legión 
de formas y de nombres que el diablo puede tomar, las muchas variantes 
de este tema de opuestos en lucha, constituyen un tributo a la imaginación 
creativa de los seres humanos. 

Esta es la figura múltiple cuyos rasgos pueden detectarse en algún lugar 
detrás de la Máscara-Persona de todo hombre y de toda mujer. Es el animal 
salvaje que acecha a cada doncella, el monstruo que aguarda a cada héroe 
en su búsqueda. Pero si lo reconocemos, si lo admitimos y nos entendemos 
con él, se hace consciente una gran cantidad de conocimiento previamente 
escondido, inconsciente, en las sombras. Cuando reconocemos este diablo 
como un aspecto de nosotros mismos, entonces la Sombra funciona como 
un maestro e iniciador que nos muestra nuestro rostro desconocido, pro- 
porcionándonos el mejor de los dones: la autocomprensión. El conflicto de 
opuestos se resuelve en un juego creativo de energías y limitaciones. 


2. Las etapas de la Individuación o desarrollo humano 


El Proceso de Individuación es —como lo dice la palabra— un proceso. En él 
se va configurando un camino de integración de elementos que aparecían como 
polaridades oponentes. La vida como tal tiende a ser disgregación de elementos 
para quien vive solamente de su conciencia y su ego, los cuales tiende a ver y 
lea parcialmente la vida, tanto en sus aspectos interiores como en sus rela- 
Clones externas. Lo hemos visto a propósito de la polaridad persona-sombra. Lo 
ji: a encontrar también en la polaridad animus-ánima y, en general, entre la 
aamdad consciente-inconsciente o bien, en la del mundo interior y el mundo 

nde me desenvuelvo. ¿Cuáles podrían ser los grandes pasos que de- 


iéra ; : aa ó 
8 mos ir aprendiendo y dando en este sendero de individuación y madurez 
ana? 14 


"Polaridades, Reductivismo e Posigoés Arquetípicas”, en Revista Junguiana 8, San Pablo, 


" — BYINGTON € 
1990, ce 
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e Aprender a vivir con integración. Se trata de no vivir dividiendo ni clasificando, 
ni separando, sino haciendo unidad armónica entre los aparentes opuestos, uno 
de los criterios más importantes en el complejo desarrollo de la madurez hu. 
mana. En lenguaje junguiano, podría traducirse en flexibilidad de la máscara So- 
cial adaptativa que todos llevamos, y posibilitando vivir desde el corazón, como 
diría Jesús. No permitiendo, por tanto, ser actores, que dividen entre la verdad 
de su vida y lo conveniente y talvez necesario de la adaptación social o de llegar 
a realizar el ideal de lo que quisiéramos ser, pero que no estamos cerca de serlo, 
No nos permitimos ahora ser mentirosos con nosotros mismos, los demás, Dios, 
echando a perder su Imagen. 

En este movimiento de integración no podríamos dejar fuera nuestros ene. 
migos interiores, verdaderas "energías espirituales destructoras” (daimonoi): nues- 
tras vergúenzas, recuerdos dolorosos, vergonzosos, situaciones de daño personal 
o social, culpas, odiosidades, daños de todo tipo, sobre todo, los ocurridos en 
nuestra infancia temprana. El amor a los enemigos no es sólo hacia los de afuera, 
sino también a los enemigos oscuros que, por lo demás, buscan salir a nuestra 
vida diaria por las rendijas de la proyección, o los actos fallidos, entre otros sen- 
deros. En otras palabras, aceptar con paz y de adentro nuestra propia historia, 
cualquiera que haya sido, para vivir hermanados con ella. Quienes hemos hecho 
ese camino, aunque no haya sido muy espectacular en sus resultados, con sor- 
presa hemos captado que nuestro Yo se ha enriquecido con nuevas cualidades 
éticas y, sobre todo, con una nueva fuerza que energiza nuestra libertad como 
experiencia y raíz de opciones concretas. 

La importancia de integrar los elementos psicoafectivos masculinos y feme- 
ninos es también de la mayor importancia en un mundo como el nuestro donde 
precisamente el machismo va más allá de las personas y se instaura en la orga- 
nización social. El ánima reprimida se proyecta en muy diversas y no siempre 
humanas o agradables formas, particularmente en los medios de comunicación 
audiovisual. Desde el punto de vista de la revelación cristiana nunca insistiremos 
demasiado en que la imagen y semejanza de Dios se encuentra en la pareja hu- 
mana en toda su integridad, haciendo que ambos géneros sean necesariamente 
complementarios tanto en la vida personal como en la vida social. “A esta unidad 
de los dos confía Dios no sólo la obra de la procreación y la vida de la familia 
sino la construcción misma de la historia” '. Las consecuencias benéficas de al 
integración serían incalculables para personas y sociedades. 

| No es de extrañar que en este camino de progresiva integración y descu: 
brimiento, aparezcan ahora en primer plano los valores. Pero no como algo 


De la cart ) > 
a del Papa Juan Pablo ll a las mujeres con ocasión de Beijing, 1995. 
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extrínseco a nuestra experiencia, sino como parte de ella. (Quizás alguien qui- 
siera hablar aquí más bien de los arquetipos junguianos, verdaderas raíces de 
humanidad y, por tanto, auténticos valores). "Podríamos definir el valor moral 
como aquella calidad inherente a la conducta que se manifiesta como auténtica- 
mente humana, es decir, conforme a la dignidad de la persona y de acuerdo, por 
tanto, con el sentido más profundo de su existencia” '*, 

Todo ello se realizaría a través de lo que Ortega y Gasset, siguiendo, 
creemos, a Aristóteles, llama “la función estimativa y que él reduce a los animales no 
racionales”. El estimar valórico sería una función psíquica muy propia y exclusiva 
del ser humano, tan real, como ver o entender o sentir, en que los valores se nos 
hacen patentes en cuanto tales, a través de la conciencia de nosotros mismos y 
lo que buscamos como humanos. Despiertan en nosotros una cierta connatura- 
lidad (resonancia de atracción) e impulsan a la realización. El elemento percep- 
tivo más importante —aunque no exclusivo— parece ser el intuitivo-afectivo 
que se canaliza a través de los símbolos, otro punto central de la Psicología 
Junguiana. 


e Aprender a cambiar nuestra conciencia autocéntrica y egocéntrica en una 
amplitud creciente de conciencia y comunión "”. Es el destino normal al que 
lleva la integración. Con ella precisamente hemos ido integrando a la conciencia 
elementos que antes estaban reprimidos, no reconocidos o no aceptados, lo 
mismo que nos hemos abierto paulatinamente al mundo que nos rodea, flexi- 
bilizando la conciencia colectiva y siendo expresivos más desde nuestra propia 
identidad. Ahora podemos aprehender diversos niveles de conciencia, lo cual 
tiene una gran importancia para percibir una ética basada en una conciencia 
personalizada. Así, podemos distinguir: 


a) La conciencia colectiva 
Es la "mente compartida” de las hormigas, abejas, de algunos perros de 
la misma especie, aunque estén en continentes diversos, etc. También 
nosotros, los humanos, en otro plano, la conservamos y tendemos a te- 
nerla, aunque más relajada, en las culturas y subculturas, en un afán de 
convivencia y poder compartir la existencia, imponiendo muchas veces 
sus criterios sobre lo que está bien o mal. 


IS 
RINCON ORDUÑA R.; MORA, G. y LÓPEZ ASPICARTE, E., Praxis Cristiana, p. 276. 
Ver MAY, PATRICIA, Todos los reinos palpitan en ti, Grijalbo, Santiago de Chile, 2001, 
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b) La conciencia de sí 


Propiamente humana, de esos seres que no sólo existen, sino 


" ta 0 que “Saben 

que existen”, se percatan de sí mismos, de su identidad Su irreper; 
. . : , t- 

bilidad, buscan el sentido propio de sus vidas, captan sus diferencias 


individuales. Así nos podemos explicar, más allá de sus d 
consecuencias, que en el contexto de la evolución, el egoce 
egoísmo y todas las formas de centrismos humanos, han 
necesarios para afianzar esta autoconciencia. Cada ser humano pasa a 
ser un universo, un reino entero, una gran conciencia iluminando una 
persona. Desgraciadamente, no todos han podido ir más allá de la con. 
ciencia colectiva hasta llegar a una autoconciencia. 


ISBUStantes 
Ntrismo, el 
sido quizás 


La conciencia sistémica y evolutiva 

Es el regreso a la unidad resquebrajada por el exceso de autoconciencia, 
de identidad y de yoísmos, que tenemos en la actualidad racionalista. 
Desgraciadamente no estamos en condiciones de tiempo como para en. 
trar en este análisis a la vez ético, sociológico, antropológico y teoló. 
gico. Pero podemos afirmar que este nuevo nivel corresponde a la toma 
de conciencia de que somos parte del universo y de su evolución, partes 
de una red o tejido vivo en permanente interacción y transformación. 
Es el paso que aguarda a la humanidad, so pena de destrucción, de algún 
modo. 

Una forma más sencilla de sensibilizarnos para vivir en una con- 
ciencia sistémica será acudir a los símbolos, en el sentido junguiano. 
Ellos nos comunican con nuestras raíces de humanidad, a la vez que con 
nuestro entorno y las subculturas junto a la cultura dominante. Es como 
una especie de nueva antena que nos hace descubrir mensajes de huma- 
nidad escondidos en coincidencias, atracciones con personas, sucesos, 
pero instantáneas y siempre afectantes. Las famosas sincronicidades, 
pero también los augurios y las corazonadas. Las señales y los llamados 
milagros, ciertos ecos que dejan en nosotros su resonancia, las llamadas 
de atención de carteles, figuras, personas, caras, etc. Los momentos de 
serendipity (que los antiguos teólogos llamaron “gracias actuales”). El 
diálogo con quienes más allá de la sangre consideramos nuestros her- 
manos y hermanas. Los sueños, por supuesto. Los símbolos religiosos 
contenidos en las imágenes y celebraciones de los misterios divinos. 
Todo ello puede llevarnos a una permanente oración de ¡Gracias, Señor 


por todo lo que vivimos, Capacitándonos también para transformar p*- 
sares y dolores. 
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Y Finalmente, la conciencia holística 

A nuestro parecer, es precisamente la que incorpora el Espíritu del Re- 
sucitado (no necesariamente con la adhesión de la fe explícita en la re- 
velación cristiana). Una conciencia en la que tienden a desaparecer las 
fronteras a todo nivel. Todo está armónicamente relacionado, todo es 
Uno en Aquél que es el Hermano Mayor de la creación entera. 

Si hemos comprendido —y ojalá, quedando maravillados— el mo- 
vimiento armónico del universo, podemos comprender cómo la natura- 
leza de las cosas funciona con cierta facilidad, sin las preocupaciones y 
ansiedades típicas de los humanos. Las plantas simplemente crecen y, 
cuando llegue el momento, nos mostrarán su flor. Tampoco los peces 
nadan en el agua esforzándose por no ahogarse, ni las aves vuelan pen- 
sando que se pueden caer. Simplemente lo hacen y disfrutan con sus 
bellos movimientos y trinos. Es la inteligencia de esa naturaleza mara- 
villosa, donde nadie vive solo ni para sí mismo, sino todos en relación y 
mutuo apoyo, haciendo que cada uno sea lo que es por las relaciones que 
lo conforman. Una especie de estructura (aunque es silenciosamente di- 
námica) de lo que los humanos llamamos “la vinculación positiva” o, más 
sencillamente, el amor. 

El ser humano está invitado a vivir así en su propia naturaleza. Las 
cosas se complican precisamente cuando salimos de esa pauta de la vida, 
y nos centramos en las búsquedas autocéntricas o egocéntricas que 
buscan el control, el poder, la aprobación de nuestros comportamientos, 
dejando de disfrutar la felicidad de la vida como tal. Quien ha crecido 
desde una conciencia colectiva a una conciencia holística ha aprendido 
a vivir la vida con aceptación y agradecimiento, como venida de sus 
manos, diría el discípulo. 


* Aprendiendo a vivir hacia una totalidad, plenitud de vida. 
En la medida que se va haciendo camino en este buscar la verdad y la comunión 
dentro de sí y también fuera, hermanándose con todo, a la vez que ampliando 
nuestra conciencia desde una autocéntrica o egoísta, hasta la holocéntrica que 
lo incluye todo, se puede ir captando una cierta unidad de la vida que se nos va 
proponiendo aunque sea al comienzo un poco difícil de definir. No se capta un 
he ERE el contrario, un ordenamiento y una dirección, bastante HRS 
add ear pero st claramente captables en sus señales como son la paz, Ñ 
a alegría, la buena voluntad, la ausencia de los clásicos fenómenos 
ve copatológicos, como el miedo, la odiosidad, las culpabilidades y vergúenzas. 
“095 aún, esa verdadera comunión, reflejo de la que Dios mismo tiene en el 


a 
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interior de su vida trinitaria y que ha dejado reflejada en la creación, nos hace 
más tolerantes y comprensivos y, sobre todo, tiende a impulsar una transforma. 
ción de nuestro Ego defensivo en un Yo servidor, que se ha percatado que la 
vida es más que aquello de lo que tiene conciencia y la sirve con su Conciencia y 
libertad, dejando de creer que lo sabe todo, que todo lo puede, o que es superior 
a los demás. Ha comprendido vitalmente aquello de que “el que busca sy propia 
vida en este mundo la desperdicia el que la pierde en este mundo la guardará para una vida hara 
siempre” (Jn 12, 25). 


e Este camino, tan sucintamente descrito y que, por desgracia, exige mucha 
práctica para que se haga parte permanente de nuestro existir diario, no es Otra 
cosa que dar primacía en la vida a la Verdad, recuperando la verdadera dimen. 
sión de la existencia, a la que Jesús se refiere cuando habla de ella. Su centralidad 
vital nos ha conducido a reponer el Amor como elemento central de la vida, 
como un impulso y una condición que está en el centro mismo del sentido y tras. 
cendencia de la vida humana. Sería largo describir este proceso de ir rompiendo 
los límites yoicos (Scott Peck) para abrirse a la vinculación interna y también 
exterior con nuestro entorno y nuestra cultura '*. Pero es un amor que se aprende 
todos los días y que es el centro de nuestro desarrollo humano en todas sus di- 
mensiones. Á base de un impulso arquetípico de vinculación positiva, núcleo del 
sentido existencial de la vida: amar y ser amado, más allá de un amor meramente 
emocional, asumiéndolo como principio de vida, en un aprendizaje cotidiano. 

No podríamos terminar estas consideraciones sin decir que la verdad y el 
amor llevan a una actitud de apertura tal a la vida, que se traduce en una cre- 
ciente capacidad de compasión y benignidad: volver a comenzar siempremente 
siempre (el “setenta veces siete” de Mt 18, 21-22) en primer lugar con uno mismo, con 
los demás, y recibiendo esa posibilidad ilimitada desde Dios mismo. No hay más 
callejones sin salida ni para mí ni para los demás. Amar y tener siempremente siempre 
abierta la vida es un degustar, saboreando por anticipado lo que esperamos como 
una vida para siempre, porque no se encuentran más obstáculos en ella. 

Integración, comunión, la vida creciendo sin límites, verdad, amor, si nos 
permiten y lo decimos no sin cierta emoción, no son otra cosa, sino lo que con 
otras palabras y en otro contexto San Pablo describe como lo que es el Cristo 
Vivo, que ha puesto en nosotros su mente y su espíritu, lo más profundo que 
puede haber en nuestra conciencia. ¡Lo que mi ojo vio mi oído oyó ni nadie se imaginó, 
pero que ya está presente en cada uno de nosotros. 


o 


'. Ver SCOTT PECK, La Nueva Psicología del 
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ANIMUS Y ÁNIMA 


LA INTEGRACIÓN DE LO MASCULINO Y LO FEMENINO DENTRO 
DEL PROCESO DE INDIVIDUACIÓN 


TEXTOS DE LECTURA 

JUNG en STORR, A., 1983, pp. 100-117. 
JUNG en CAMPBELL, )., 1972, pp.163-177. 
SINGER, J., 1973, pp. 229-270. 
WHITMONT, E., 1978, pp. 170-215. 


Una síntesis descriptiva del proceso de individuación hasta el momento podría 
ser la siguiente. Hemos ido aprendiendo a caminar en la verdad “aflojando” la 
máscara, haciendo que el mundo mismo externo se haga más lúcido, con ma- 
yores contornos y detalles para la conciencia. Hemos aprendido a buscar la 
verdad de nosotros mismos, independizándonos de la conciencia colectiva, 
aprendiendo a vivir a partir de nuestro interior, de lo que auténticamente sen- 
timos O pensamos. 

Por otra parte, al confrontarnos con nuestra Sombra, también nos hemos ido 
reconciliando gradualmente con nuestra propia historia. Esos acontecimientos ver- 
gonzosos; esas personas o sucesos que han sido para nosotros causas de temor o de 
resentimiento, esos eventos penosos, dolorosos; esos temas que siempre han sido 
un poco tabú por el temor que nos inspiran; en fin, todo ese “mundo” del cual en el 
fondo no hemos querido saber nada, poco a poco ahora ha ido entrando pacífica- 
mente a formar parte de nuestra vida. Al entrar en nuestra conciencia, tales hechos 
nos han enriquecido con nuevas energías, o han disminuido las que nos paralizaban. 
Además, nuevas cualidades se han incorporado a nuestra manera de ser, enrique- 
ciendo nuestra personalidad. Nosotros mismos posiblemente nos hemos extrañado 
de nuestro cambio, tan positivo. Hemos ido adquiriendo más confianza en noso- 
tros mismos, una nueva sensación de libertad ha ido apareciendo, tanto aquella 
que nos aleja de nuestra propia psicopatología, cuanto aquella que nos capacita 
Para tomar decisiones; nos sentimos con mayor “voluntad”; hay menos recurso a la 
Proyección y hemos aprendido a dejar tranquilos a los demás; los criticamos menos 
ES antes. Hay, en fin, mayor paz personal y social. La Sombra se ha convertido 
en luz, y nuestros enemigos interiores (y exteriores) en amigos. 
asta el momento hemos trabajado con la parte consciente de nuestra 
Sr donde se ubica la Persona, y con la parte personal del Inconsciente, 

* S€ encuentran los contenidos de la Sombra. Aunque corramos el riesgo de 


Psique 
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repetición de conceptos, creemos qué ayudamos al lector recordando algunos 


puntos básicos 


Jung distingue entre inconsciente personal y colectivo. Ya lo hemos visto, 


El Inconsciente Colectivo alberga contenidos a rd por las 
experiencias más fundamentales y propias el a humanidad. Tales funciones 
psíquicas inconscientes capacitan a los hombres a O sus experiencias 
más vitales de seres humanos. Por ejemplo, reconocer a padre 0 la madre no 
sólo como figuras significativas personales, sino también como símbolos ances. 
trales reconocidos por toda la humanidad. De este modo, el padre o la madre, 
son mucho más que mi propio padre o madre. Lo mismo puede decirse de la 
complementariedad y necesidad mutua de los sexos; de la necesidad de perte- 
nencia al grupo humano; la condición de héroe, de sabio, o de autoridad dentro 
de él, etc. Son los Árquetipos. 

Después de haber revisado las dos funciones arquetípicas de la Persona y 
la Sombra, estamos ya, entonces, en condiciones de entrar a contactar esta otra 
polaridad: la diferenciación de lo masculino y lo femenino. Por lo íntimamente 
ligada a la realidad de los sexos, es talvez la razón por la que tiene también una 
primera importancia existencial en la vida humana. 

Talvez la función arquetípica más importante en la vida y desarrollo hu- 
manos esté constituida por la polaridad femenino-masculino, particularmente 
en el mundo de hoy. Muchos de los problemas actuales del ser humano y de la 
cultura derivan de una falta de integración de este par de funciones arquetípicas. 
El psiquismo del hombre y de la mujer, como puede apreciarse fácilmente, no es 
exactamente el mismo. Sobre todo, si se recurre a la imaginación activa o al aná- 
lisis de los sueños, que ponen de relieve las diferencias a nivel del inconsciente. 
De más está decir lo importante que puede ser más específicamente para los indi- 
viduos, hombres o mujeres. Recordemos en breves frases su importancia central 
en la vida humana. La integración de la polaridad masculino-femenina es: 


Un tema de gran importancia en la vida personal, en el matrimonio y 
la educación, en la vida de consagración religiosa o de ideales de vida, 
en la sociedad (ámbito de participación y laboral de la mujer), en la 
cultura, particularmente en los medios de comunicación social. 


En síntesis, en la ética de los valores a todo nivel 
En la vida misma... 
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En efecto, un aspecto muy importante en la vida humana, personal y social, 
está constituido por la posibilidad de una integración armónica de lo masculino 
y lo femenino. Es uno de los aportes más importantes de Jung a la psicología 
normal y, por supuesto, también a la patología. Los desequilibrios en esta ma- 
teria no pueden no tener, sino profundas repercusiones, y no sólo en la vida 
personal afectivo-sexual, sino también en la vida socia] y cultural de los valores, 
ideales de vida y costumbres. El predominio unilateral de uno de los dos as- 
pectos con la consiguiente disminución del otro introduce a mundos y configu- 
raciones sociales donde la convivencia se realiza de modos muy diversos. Las 
investigaciones antropológicas son abundantes al respecto. En nuestro mundo, 
por supuesto, el predominio de lo masculino sobre lo femenino es evidente; no 
sólo esto, sino que también los esfuerzos por restaurar lo femenino muchas veces 
son distorsionantes o francamente equivocados. Ello no quiere decir lo contrario, 
ya que la necesidad de reforzar los elementos femeninos en forma adecuada y 
armónica con los rasgos masculinos es una urgencia de nuestra época. 


Su origen y desarrollo 


Podemos distinguir tres grupos de factores que han contribuido al desarrollo 
del elemento contrasexual en la psique: el arquetípico, el biológico y el socio- 
cultural. Tomados en su conjunto, estos tres factores constituyen la base de lo 
que Jung llamó el Ánima y el Animus. Estos arquetipos, como tales, no pueden 
ser evidenciados directamente. En el caso del Animus y el Ánima, se agrega el 
hecho de que cada arquetipo es opuesto a la actitud dominante de la conciencia 
(ser hombre o mujer) quedando en el inconsciente (el Ánima en el hombre y 
el Animus en la mujer). La mayoría de las veces puede, sí, ser experimentado 
y manifestado a través de las correspondientes proyecciones al sexo opuesto, 
envolviendo a este tipo específico de relación humana con cualidades y, sobre 
todo, con una fuerza que no tiene casi ningún otro tipo de relación humana. 

Al hablar de este par de arquetipos que expresan la polaridad masculino-fe- 
Menina, el Animus y el Ánima, Jung los describió en términos de Eros-Logos. 


“El concepto de Eros podría ser expresado en términos modernos de relacionalidad (relatedness), 
y el de Logos como interés objetivo” *”. 


JUNG, ES, (Civilización en transición), citado por WHITMONT, op. cit., p. 170. 


91 


PARA MEJORAR LA VIDA | JUAN DE CASTRO. OP 


92 


“Lo masculino es el factor compensatorio en la mujer, de modo que el inconsciente de ella tiene 
por así decirlo, signo masculino. Lo cual, en relación con el varón, significa una diferencia 
considerable. De acuerdo con esto, al factor proyectante de la mujer le be dado el nombre de 
Animus. Este término quiere decir “entendimiento” o “espíritu”. Así como el Ánima corresponde 
al Eros materno, así el Animus corresponde al Logos patemo. Está muy lejos de mi intención 
dar de estos dos conceptos intuitivos una definición demasiado precisa. Utilizo eros y logos sólo 
como ayudas conceptuales para describir el hecho de que la conciencia de la mujer se caracte- 
riza más por lo unitivo del eros que por lo diferenciador y cognoscitivo del logos” *”, 


Whitmont profundiza estos conceptos a la luz de la antiquísima psicología 
china, también muy apreciada por Jung, la cual reduce el cosmos y la vida a la 
polaridad del principio Yang y del principio Yin de esta antiquísima cosmovi. 
sión ”!. Eros y Logos sólo darían cuenta de una parte del arquetipo masculino. 
femenino. Yang y Yin incluyen “masculinidad” y “femineidad” como principios 
generales e imágenes simbólicas, que no deben confundirse con la masculinidad 
y la femineidad que caracterizan directamente a los hombres y las mujeres. Todo 
en el mundo concreto participa de las varias proporciones del Yang y del Yin, 
incluyendo a los hombres y las mujeres. Estos básicos principios son solamente 
simbólicas representaciones de energías, que son inclusivas de lo que común- 
mente llamamos masculinidad o femineidad. No entraremos en este tema, algo 
refinado para nuestros propósitos. 

Posiblemente, según Jung, tanto el Ánima (en el hombre) como el Animus 
(en la mujer) son representaciones psíquicas de genes femeninos y masculinos 
heredados en nuestro organismo, a partir de los cuales se producirá, por la pri- 
macía de unos u otros, la diferenciación embriológica de los sexos, con todo su 
contenido potencial psíquico, social y cultural ?. 

Recordemos, de pasada, que los tipos psicológicos se conforman a base de 
las funciones psíquicas dominantes ?*. En general, el hombre es de un nivel logos, 


20 JUNG, C.G., Aion, Paidós, 1986, p. 28. 


A eco op. Cit., p. 170ss; se puede consultar también COOPER, J.C., Yin y Yang, Editorial EDAF, 
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o de tiempos míticos Il Ching" eli loelanes 
e : res ambios 
raíces escritas se encontrarían e do "I Ching”, o Libro de los C 


i i ¡ iginal alemán 
de Richard Wilhelm, amigo de Jung: JAC ción chilena, traducida del origina Jen 
Ed. Cuatro Vientos, po e J OBY DE HOFFMANN, HELENA, I Ching, el Libro de los Cambio 
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pensamiento-sensación, teniendo reprimidos el sentimiento y/o la intuición; la 
mujer, lo contrario: se desenvuelve en un nivel eros, sentimiento-intuición de 
jando reprimidos el pensamiento y/o sensación. Esto es una manifestación ES las 
polaridades no integradas al nivel del animus-ánima 2. 


LOS ARQUETIPOS DEL ÁNIMA Y EL ANIMUS, EN PARTICULAR 
1. EL ÁNIMA 


En cada varón existe el Ánima como elemento femenino. En los sueños suele 
percibirse con la figura o imagen de la mujer (aunque no necesariamente). Por 
su parte, en cada mujer existe también en su psiquismo el Animus como ele- 
mento de tipo masculino, cuya personificación onírica suele ser uno o varios 
varones. 


“El Ánima es una personificación de todas las tendencias psicológicas femeninas en la psique de 
un hombre, tales como vagos sentimientos y estados de humor, sospechas proféticas, captación 
de lo irracional, capacidad para el amor personal, sensibilidad para la naturaleza y —por 
último, pero no en último lugar— su relación con el inconsciente. No es una pura casualidad 
que en los tiempos antiguos se emplearan sacerdotisas (como la sibila griega) para interpretar 
la voluntad divina y para establecer comunicación con los dioses... Un ejemplo especialmente 
claro de cómo el ánima se experimenta como una figura interior en la psigue del hombre se halla 
entre los sanadores y profetas (chamanes) entre los esquimales y otras tribus árticas...” >. 
“Cuando (el Ánima) aparece, lo hace personificada en sueños, visiones y fantasías, ma- 
nifestando que el factor que la sustenta posee todas las cualidades conspicuas de una naturaleza 
femenina. No es ningún descubrimiento hecho por la conciencia, sino una producción espontánea 
del inconsciente, tampoco es una figura sustitutiva de la madre, sino que, según todas las apa- 
riencias, aquellas cualidades numinosas que hacen a la imago materna tan influyente y peligrosa 
surgirían del arquetipo colectivo del ánima, encarnado cada vez en cada niño varón” **. 


A A A A 

aprendizaje ambiental, una función tenderá a ejercer el rol dominante (se ejercerá con mayor naturalidad 

y fruición), quedando la otra más o menos reprimida (función inferior). Una de las dos funciones restantes 

quedará como función auxiliar, para favorecer a la dominante en su encuentro con el mundo. 

Ver al respecto CLAREMONT DE CASTI ILLEJO, IRENE, Knowing Woman, Harper Colophon Book, 

Nueva York, 1973. pp. 11-27, quien llama a esos niveles “conciencia focal” y “darse cuenta difuso” (dif- 

luse awareness). 

VON FRANZ, M.-L, “El proceso de individuación”, en JUNG, C.G., El Hombre y sus Símbolos, Luis de 
ralt, Editor, Barcelona, 1976, p. 180. 

JUNG, Aion, Op. cit., 1986, p. 27. 
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En efecto, la imagen primordial y crucial para el hombre es la Gran Madre, 
presente a través de todas las épocas en los símbolos, mitos y religiones, además 
de la literatura. Sueños, fantasías, trabajo creativo, O bien, enfermedad y distur. 
bios psíquicos, tienen como base esta función arquetípica. 

Es claro que una mujer percibe este arquetipo de modo diferente al hombre, 
que lo tiene como contraparte, y carece de evidencia directa suya. Hay trans. 
formaciones muy propias de la mujer, que el hombre puede sólo intuir, pero que 
seguirán siendo siempre un misterio para él. Nos referimos a la menstruación 
primera, con su proceso de varios días, y que convierte a la niña en mujer capaz 
de alumbrar un hijo al mundo. Este momento asocia la sangre con la sustancia 
de la vida, con celebraciones, miedos y tabúes, según sean las culturas. Una 
segunda y radical transformación ocurre en la mujer cuando concibe y queda 
embarazada, suceso que el hombre no puede conocer, y en el cual el insondable 
espacio de su cuerpo (simbólicamente hablando) queda lleno. El hecho de dar 
a luz al mundo un hijo en el nacimiento significa un desprendimiento profundo 
y vital, físico y psíquico. La última transformación radica en el hecho de que la 
mujer puede alimentar a su hijo a través de sus pechos llenos de leche. 

Todo ocurre dentro de ella, en una experiencia profunda que marca induda- 
blemente su vida y su existir. El hombre lo percibe, a lo más, desde fuera. Podría- 
mos agregar la intimidad periódica de su vida cíclica biológica, marcada por 
períodos de mayor o menor actividad y un equilibrio entre las actitudes básicas 
de introversión y extraversión. También el hecho de que el desprendimiento de 
los hijos no es tan posible, sino por ratos, por largos que sean y, como la mujer 
primitiva, “acarrea” sus hijos, más que en una bolsa a la espalda, dentro de sí. 

La sociedad establece que el hombre tenga responsabilidades con su familia; 
la mujer lleva esto instintivamente. El Ánima, el lado femenino inconciente del 
hombre, lo empuja a buscar y descubrir todo ello, que no puede, sino permanecer 
extraño y fundamentalmente desconocido para él, buscándolo con afan sin otro 


camino, al comienzo, que en sus proyecciones en el sexo opuesto, este le apor- 
tará lo que él no puede por sí mismo. 


“Las manifestaciones más frecuentes del Ánima toman la forma de fantasías eróticas. Los hom- 
bres pueden ser llevados a nutrir sus fantasías viendo películas y espectáculos de strip-tease, 0 
soñando despierto con materiales pornográficos. Este es un aspecto crudo y primitivo del Ánima 
que se convierte en forzoso, sólo cuando un hombre no cultiva suficientemente sus relaciones 
sentimentales, cuando su actitud sentimental hacia la vida ha permanecido infantil” ” 


1 VON FRANZ, M.-L., op. cit., p. 182 
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El Ánima es, entonces, algo muy extraño 
es que muchos hombres no aprecian las mujeres “desarrolladas” y buscan más 
bien aquellas que pueden “manejar'—, El Ánima le provoca imejuridad Sin 
embargo, a la vez que le provoca miedo o inseguridad, también es fuente de inpíe 
ración y estímulo que lo interpela, lo alienta, lo amenaza y también le enseña 
Es el alma del hombre que le abre el camino hacia sus propias profundidades Sy 
también lo conduce de la mano hasta tocar lo desconocido que está en el mundo. 
Esta es la razón por la cual el Ánima es para el hombre todo lo que él no es en 
su actitud consciente. 

Las concreciones oníricas del Ánima son múltiples. Pueden simbolizarse en una 
sola mujer o en varias figuras femeninas, según sea el contexto vivencial del sujeto. 
Por ejemplo, en un muchacho puede ser frecuente que en sus sueños el Ánima tome 
la figura de su madre, que es la experiencia más importante y cercana de la mujer 
para él en ese momento. En todo caso, la madre parece ser, como prototipo tem- 
prano de la mujer, una de las raíces más importantes en el origen del Ánima. 

Sin embargo —junto a la madre— existen también otras raíces y más pro- 
fundas en el psiquismo, en cuanto a la configuración del Ánima. Se trata de la 
imagen ancestral de la mujer. Esta es una representación inherente al inconsciente 
masculino y constituye una adaptación innata a la mujer, sobre la que se mol- 
dearán las relaciones con la madre. 

Cuando el joven vaya desarollándose hacia la adultez agregará a la imagen 
ancestral, y a la de su propia madre, sus experiencias personales en el contacto 
con las chicas; oirá los comentarios de sus padres, amigos y profesores; leerá 
libros y revistas; verá filmes y, en fin, observará los roles atribuidos a la mujer 
en su entorno sociocultural. La ausencia de una imagen interna femenina cons- 
tituye un síntoma de anormalidad en el hombre. Por su parte, las variaciones 
en el desarrollo son múltiples, y el equilibrio de integración no es fácil entre 
la propia masculinidad y la imagen femenina. La represión del elemento feme- 
nino O Ánima, debido a una asunción de la masculinidad con demasiado entu- 
siasmo (machismo), puede ir perfilando personalidades autoritarias, dominantes, 
hostiles, cerebrales y frías, a las que suelen acompañar pequeños o grandes sín- 
tomas de inmadurez en el desarrollo emocional y/o desviaciones sexuales. 

Suele suceder en nuestro ambiente occidental que el varón crece en su desa- 
rrollo preocupado del mundo externo: su trabajo, su carrera, el éxito, la posición 
social, el dinero, etc. En general, no repara en la existencia de su ánima hasta que 
debe enfrentarla —si quiere vivir con una cierta conciencia— so pena de una 
Xperiencia desastrosa. 


para el hombre —quizás por eso 


El ánima no surge en nuestro camino como una diosa, sino como una desventura Íntima o, 
talvez, como muestra mayor ventura. Cuando, por ejemplo, un respetable catedrático de setenta 
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ilia y buye con una joven artista pelirroja, achacamos su suerte al 


años abandona a su fam 
hasta hace relativamente poco, se hubiese 


destino, y hay quien ve en ello obra del demonio; 
zanjado la cuestión acusando a la joven de brujería 


228 


2. EL ANIMUS 


Lo mismo que el Ánima para el hombre el Ánimus representa para la mujer todo 


lo que no es su actitud consciente. Áquí hay que tener en cuenta que hay muchos 


patrones culturales que no son de clara aplicación a la mujer, sino que se derivan 


de la cultura. Por ejemplo, lo que ella puede recibir de su propia madre, fundamen- 
talmente una buena dueña de casa, cuidadora y educadora de sus hijos. O de su 
padre, extraño a todo lo anterior. En todo caso no hay que dar por supuesto que 
ella llegará de este modo a ser un miembro pleno de la sociedad, con las mismas 
posibilidades que sus hermanos. Su familia será siempre lo principal, y su carrera 
algo secundario, aunque no carezca de inteligencia, capacidades o energía. Evi- 
dente que el tema es algo mucho más profundo, echando raíces, según autores, 
en la genética, que configuraría roles muy específicos para el hombre y la mujer. 
Pero, y en todo caso, el Animus puede ser aquel elemento que permita a la mujer, 
a través de su toma de conciencia, superar limitaciones no esenciales y llevar 
una vida feliz conciliando roles que le pueden parecer irreconciliables. ¿Acaso 
no puede la mujer, por ejemplo, llegar a pensar “fríamente” sin abandonar sus 
patrones naturales empáticos de nutrir la vida? 

Ahora bien, el Animus puede ser también algo negativo. Cuando es repri- 
mido, puede llegar a ser hostil y enemigo de la femineidad, hasta el grado en 
que, subdesarrollado, puede funcionar como una instancia “inferior”, que hace 
que los hechos se tomen como opiniones infundadas, la autoridad, como Una 
manera de dominación, la capacidad de decisión, como caprichos. Lo contrari0 
de cuando el Animus es aceptado y desarrollado como un aspecto legítimo de la 
naturaleza femenina. 

En otro contexto, la niña tiene una evolución similar a la ya dicha sobre el 
niño y su Ánima. El Animus de la mujer surge, en primer lugar, como una rept*” 
sentación mental de las relaciones que la unen con su padre. También la niña am- 
pliará esta imagen, fundamentalmente inconsciente, con los aportes de su propia 
y variada experiencia, a lo cual hay que añadir también la fuente inconsciente 
hereditaria: el Gran Padre. 


2 JUNG, CG, citado por E. BENNET, op. cit., p. 108 
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Como en el caso del hombre, la mujer no siempre logra una feliz integración 
de su Ánimus, pudiendo esto producir una personalidad que sea catalogada de 
Por ejemplo, puede tener dificultades para apreciar los sentimientos de los 
demás, Y manifestar un trato desagradable con los hombres, siempre se encon- 
trará la razón a sí misma y no comprenderá por qué los demás no se rigen sólo 
por la razón, como ella. Quién sabe si todo ello no es producto de la interacción 
temprana con la figura paterna, la cual fue insuficiente o alteró el desarrollo de 
la imagen de “varón”. Quizás, por el contrario, el padre fue para ella un padre 
modelo, fuente de seguridad, confianza, afecto. Puede llegar a tanto, que la niña 
lo idealice unilateralmente, por ejemplo, si la madre ha fallecido de manera tem- 
prana, O su figura no es tan nítida. En este caso, es posible que la futura mujer no 
logre establecer relaciones de intimidad con los varones. Esto conduce incluso a 
relaciones homosexuales, que no tienen por qué manifestarse obligatoriamente en 
el plano físico. 

En todo caso, cuando el Animus no se encuentra armoniosamente integrado, 
es posible que la mujer no sólo no emita opiniones “razonables”, para lo cual está 
en su derecho, sino que trate de imponer sus juicios a los demás con autoritarismo, 
tratando de sobresalir, buscando los éxitos verbales y evitando fracasos como se 
pueda. Esto, por lo demás, suele irritar el ánima de los varones desplazados... 

Por el contrario, las mujeres con un Animus poco desarrollado, pero bien in- 
tegrado en su personalidad, son un fuerte atractivo para los hombres, que captan 
su encanto. Estas mujeres se interesan por el hombre y les gusta escucharlo. 
La presencia no predominante de su Animus les confiere una especie de pre- 
conocimiento de los varones y, por eso, se llevan bien con ellos. Rara vez están 
a la defensiva, no desean deslumbrar y no les molesta equivocarse. 


rara . 


LA DINÁMICA DE INTEGRACIÓN DE LA POLARIDAD 
MASCULINO-FEMENINA 


a) Enlos individuos 
Este par de opuestos, como cualquier otro en la psicología junguiana, tiene 
una dinámica de integración que es de la mayor importancia para la madurez 
psicoafectiva de los individuos, sean hombres o mujeres. Cuando ella no se 
ha realizado —dice Jung— se produce el fenómeno de la “animosidad": el 
ánima da lugar a extraños estados afectivos en el hombre, y el animus ori- 
gina en la mujer una vulgaridad irritante que despierta ideas descabelladas. 


En las figuras del Animus y del Ánima, se expresa la autonomía del Inconsciente 
Colectivo. Ellas personifican los contenidos de éste que, cuando retirados de la proyección, 
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pueden ser integrados a la conciencia. En la medida que esto ocurre, dichas figuras re- 
presentan funciones que ciertos contenidos del Inconsciente Colectivo transmiten al plo 
consciente. Pero sólo aparecen o se comportan como tales en tanto las tendencias de lo 
consciente y del inconsciente no sean divergentes en Exceso. Si entre ambos se produce una 
tensión, entonces la función, hasta el momento inofensiva, aparece personificada frente a 
la conciencia y se comporta aproximadamente como una escisión sistemática de la per- 


sonalidad o “alma fragmentaria” ”. 

(Por el contrario), “cuando un hombre asume e integra su ánima, se verifica en q 
un cambio de actitud respecto a lo femenino en general... porque la vida se apoya en la 
interacción armoniosa de las fuerzas masculinas y femeninas, tanto internas como exte- 
riores al individuo humano. Conseguir la unión de estos contrarios, constituye una de las 
tareas esenciales de la psicoterapia actual” ”. 


Tanto física como psicológicamente, el concepto de Animus y Ánima 
provienen del mito antiquísimo que afirma que el ser humano fue creado 
en un comienzo de forma esférica (que simboliza la integridad en la tota. 
lidad) y hermafrodita *'. En algún momento este ser se escindió en su parte 
masculina y en su parte femenina, las cuales comenzaron a vivir separada e 
individualmente. Los diversos mitos dan diferentes explicaciones del mismo 
fenómeno. Sin embargo, ambas polaridades no han podido dejar de añorar 
su unidad, y se buscan una a la otra desesperadamente a través de los siglos. 
“Por eso el hombre dejará a su padre y a su madre, y se adherirá a su mujer, y serán los dos 
uno solo” (Gen 2,24). 

El aspecto masculino de la personalidad puede ser descrito, entonces, 
en términos de "logos", palabra y pensamiento, creatividad de acción, agre- 
sividad encauzada, firmeza psicológica, capacidad de luchar por metas y su- 
perar obstáculos en el camino de la vida. El aspecto femenino, por su parte, 
comprende a su vez el “eros” o la capacidad de establecer relaciones interper- 
sonales, una comprensión de las personas y situaciones, un “darse cuenta”, 
creatividad a través de la receptividad e integración, un camino indirecto de 
alcanzar fines con paciencia y compasión, valoración y nutrición de la vida. 

Ahora bien, cada mujer u hombre contiene posibilidades de desarrollo 
de ambos elementos, masculino y femenino, y nadie puede acercarse a al- 
canzar la totalidad de la madurez sin algún desarrollo armónico de ambas 
polaridades. Un varón que desarrolle solamente el área masculina será brutal 
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JUNG, C.G., Aíon, op. cit. 1986, p. 33. 


UN A i : " A t Ñ 
proa rol and anima", p. 87, citado por BENNET, Lo que verdaderamente dijo JUNG, Aguilar 


Curiosamente, y quizás por esta mis 


ma razón, San Agustín ión exigía una rest- 
¡ ensaba cción exigí 
rección corporal en forma de esferas. y , que la resurre 
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más que agresivo; intelectual, pero de una manera estéril y más bien formal 
y académica; su lado femenino subdesarrollado se manifestará en caprichos 
de niño mimado e irritabilidad. Por otra parte, una mujer que ha desarrollado 
sólo el lado femenino de su personalidad se presentará débil y meramente 
receptiva; hipersensitiva, más que capaz de relaciones interpersonales; mien- 
tras su lado masculino, indiferenciado, se manifestará más bien como tozudez 
interior más que firmeza, y dogmatismo más que racionalidad. 


b) En la vida sociocultural 

En el plano social, nuestra cultura occidental de tipo grecorromano y car- 
tesiano ha producido una época donde se ha enfatizado el desarrollo de los 
aspectos masculinos de la personalidad. Vivimos una era caracterizada por un 
fuerte racionalismo y por el contacto con el mundo a través del conocimiento 
intelectual y empírico, en desmedro del conocimiento intuitivo-afectivo, la 
investigación y el análisis de la realidad ha llevado a un cierto positivismo), la 
violencia, la guerra y el terrorismo, se manifiestan como modos de solución de 
los problemas; el dominio económico, político o militar, predominan sobre el 
servicio, el interés por las cosas, el tener y la eficacia, sobre el ser la gratuidad 
y el interés por las personas. Es decir, los aspectos femeninos de la vida poco 
han influido en el modo de vivir de nuestra civilización. 

Por otra parte, la mujer, representante del predominio de lo femenino, 
quizás viéndose impotente frente a lo que se ha dado en llamar el “machismo” 
personal y sociocultural, ha tomado un camino de reinvindicación de sus 
propios valores por vías ambiguas. El varón, por así decirlo, se ha deshu- 
manizado rechazando los aspectos femeninos integradores, necesarios para 
su equilibrio personal; la mujer, por su parte, para conquistar un rol social que 
le parece indispensable, también se ha desfeminizado, recurriendo a la mera 
imitación del hombre en sus conductas o tipos de trabajo ?. 

Este desencuentro explica, al menos en parte, los desequilibrios de 
tipo afectivo y sexual, a nivel social y cultural. Buscándose mutuamente, el 
hombre y la mujer, sin embargo no lo hacen a partir de su interior. Cuando 
él o ella no tienen primero e interiormente la contraparte incorporada en la 


— __ ___ 


Los datos que nos proporcionan algunos autores preocupados de nuestro siglo y del futuro son, sin em- 


AT80, muy indicativos de que hay un nuevo sitio que, quiera o no quiera, la mujer ha ido labrándose. za 
Siemplo, en Estados Unidos las mujeres han asumido el 75% de los nuevos cargos creados en los últimos 
20 años. No hay por qué pensar que esto vaya a cambiar al menos en lo inmediato. Pareciera que en el 
Cambio de gerencia empresarial desde un modelo de administración autoritaria y controladora a otro 
de liderazgo para que todos den lo mejor de sí, la mujer estaría en mejores condiciones naturales que el 
NoUbS para asumir tal función. Quizás ese sea uno de los factores por los cuales las e 
Perpetinias en los países desarrollados en los sectores de información y servicios. (Cfr. NAIS 12: Y 
ABURDENE Pp Megatencias 2000, pp. 200-226). 
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dinámica de su proceso de madurez, se buscan con un hambriento desequi. 
librio, proyectado en el erotismo ambiente y la propaganda pornográfica. 
También esto puede explicar algunos desencuentros entre los esposos o Tup- 
turas y quiebres conyugales, o las indefiniciones de roles dentro del hogar 
que, a su vez, repercuten en las posibilidades de desarrollo armónico y equi. 
librado de los hijos. Una buena cantidad de novios contrae hoy matrimonio 
no por un proceso de identificación interna, sino por experiencias emocio. 
nales, o bien, intereses de otro tipo. Estando desvinculados los principios 
masculinos y femeninos internos, la identificación exterior —si así se puede 
hablar— es meramente “epidérmica”, no dando base sólida de estabilidad al 
futuro matrimonio. 

Esta integración de Animus y Ánima, fundamentalmente interior, ex- 
plica los “enganches” y "flechazos” que ocurren a diario, en la vasta convi- 
vencia actual entre los sexos, incluso más allá de la propia voluntad de los in- 
volucrados. Este mecanismo constituye un complejo autónomo, sustraído al 
control de la voluntad: el yo simplemente “asiste” a la proyección de su "alma" 
masculina o femenina. De este modo, el enamorarse, para un varón, puede 
ser una mezcla de proyecciones del ánima sobre una mujer concreta, junto a 
una apreciación de otras virtudes y rasgos que atraen al enamorado. En todo 
caso, la proyección explica ese momento de “encantamiento” que muchos 
describen en el proceso del enamorarse, y que ciertamente no constituye un 
núcleo fundamental del amor humano, aunque sí forme parte de él. 


Los tipos de relación de pareja 


En esta compleja y conflictiva búsqueda de integración del Animus y el Ánima 
en las parejas, pueden ser descritas —aunque sea muy brevemente— cuatro po- 
sibilidades de relación entre el hombre y la mujer. 

En la primera, se trata de una relación de pareja, descomplicada y consciente, 
no contaminada por procesos inconscientes. Generalmente superficial, es una €s- 
pecie de contrato de servicios. Se está contento con la situación que no involucra 
emocionalmente más allá de “lo objetivo” de la relación. 


La relación anterior se puede ver “complicada” —de hecho muy pocas veces 
se observa en estado puro— por la relación 
de la mujer con su Ani ; 
e E le nimus, los cuales ahora son proyectados sobre el o la con 

raparte. problema aquí se encuentra en la “imagen ideal” (de hombre O de 
mujer) que cada parte se ha ido formando con el tiempo. La mayoría de las veces 


no coincide con su propio principio masculino o femenino, sobre todo, después 
de un tiempo de matrimonio... 


del hombre con su propia Ánima Y 
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En una tercera posibilidad, el hombre se relaciona con su mujer positiva- 
mente a través de su Ánima y viceversa. Son así capaces de comprenderse “por 
dentro”. Esta debiera ser | la pareja feliz . Cada uno internaliza lo que a él o ella 
le gusta, y lo hace suyo, integrándose así los lados inconscientes de ambos. Sin 
embargo, también existe un potencial opuesto que está presente. Se trata de que 
las actitudes conscientes hacia el otro sexo, heredadas en general por tradición 
cultural, no puedan ser superadas. De este modo, el Ánima del hombre se pone 
en contra de la mujer real y viceversa. Tal situación puede ser algo infernal en 
vida, si no se le pone remedio. 

La cuarta y última posibilidad puede ocurrir cuando la pareja se relaciona 
sólo a través del inconsciente, es decir, en una relación pura de Animus-Ánima, 
donde ambos seres reales son controlados por ella. Ambos serán “misteriosamente” 
infelices, sin saber por qué no se entienden. La explicación se encuentra en que 
ambos funcionan en su relación sólo con imágenes ideales. 


LA EXPERIENCIA DEL SELF O SÍ MISMO 


(El sí mismo, centro de la personalidad total, consciente e inconsciente, 
meta del proceso de individuación). 


TEXTOS DE LECTURA 
JUNG en STORR, A., 1983, pp. 229-298. 


JUNG, C.G. Aión: Contribuciones a los simbolismos del Sí Mismo, 
Buenos Aires: Paidós, 1986. 


SINGER, J., 1973, pp. 271-302. 
WHITMONT, E,, 1978, pp. 216-230. 


A este nivel del proceso de desarrollo, lo importante es tomar conciencia de 
ES se ha ido incorporando a la existencia consciente, con gran apertura y flexi- 
bilidad, el mundo externo. También se ha dado este proceso en el ámbito interno 
E Ñ a e asunto que afecta la postura entera de la vida y que durará a lo 
arqueti oda nuestra existencia, siendo la muerte el momento en que “el último 
PO queda constelado”. 

sto que Jung llama el Self (Sí Mismo), donde se ha descentrado el ego de su 
no dd viene —talvez— de la experiencia misma limitante del ego que 

evar a cabo las tareas que se ha propuesto, a pesar de la pasión, el em- 


“egoc 
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peño, el dolor que ha puesto en su realización. ¿Cuántas VECES NOSOtTOS Mismos 
no hemos tenido esa experiencia? San Pablo, con toda la santidad que suponemos 
en él, también la tuvo: “Realmente mi proceder no lo comprendo, pues no hago lo que quiero, 
sino que hago lo que aborrezco” (Rom 7,15). Más bien, el yo consciente tiene que 
someterse al hecho de que no es la suprema fuerza que dirige su personalidad 
y su vida, y que, a pesar de ello, la personalidad ha seguido funcionando y, aún 
más, la vida se ha ido haciendo siempre más profunda y armónica, si se han dado 
los pasos suficientes. 


La experiencia como tal 


El llegar a experimentar el Self constituye la cumbre del proceso de desarrollo 
humano hacia su madurez: el Proceso de Individuación. 


a) Una experiencia de integración y amplitud creciente de conciencia. 
Si hemos hecho el proceso, hemos ido aprendiendo a “caminar en Verdad". 
Al "aflojar" la máscara, el mundo mismo externo se ha hecho más lúcido, con 
mayores contornos y detalles para la conciencia. Por así decirlo, ya no miro 
las cosas siempre con el mismo prisma; hemos aprendido a buscar la verdad 
y a caminar en ella. 

Por otra parte, también nos hemos ido reconciliando paso a paso con 
nuestra propia historia. Con todo ese “mundo” del cual, en el fondo, no 
hemos querido saber nada, o al menos no mucho, que es la Sombra. Ahora 
ella ha entrado pacíficamente a formar parte de nuestra vida. Al surgir a 
nuestra conciencia, tales hechos nos han enriquecido con nuevas energías 
psíquicas y nuevas cualidades. 

El Inconsciente Colectivo ha comenzado a aflorar también a nuestra con- 
ciencia, en lo más inmediato y vital, como podría ser la integración del Ánimus 


y del Ánima, aunque talvez acompañados de la activación de otros arquetipos. 
b) Armonía y reconciliación. 


En suma, todo ese proceso puede calificarse de amplitud creciente de con- 
ciencia, como también de progresiva reconciliación y comunión con noso- 
tros mismos y con el mundo que nos rodea. Nuevos horizontes de vida se 
mob hecho presentes a nuestra percepción. Las relaciones humanas se han 
hecho más libres, serenas, objetivas y gratuitas, sobre todo, con las personas 
del otro sexo. En fin, los horizontes de nuestra existencia se han ampliado 


a diferencia del mundo del que vive a base de máscaras y represiones, que 
siempre será "pequeño" y "empequeñecedor” 
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a Disminución progresiva del egocentrismo. 
Quizás lo más importante que ha acontecido es el inicio del abandono pro- 
gresivo de nuestro egocentrismo, aunque su acabamiento y perfección sea 
todavía una utopía por alcanzar. Hemos aprendido, aunque sea un poco, a 


amar sin buscar nuestro propio provecho, guiados sólo por la benevolencia 
y el hermanamiento con nuestro prójimo. 


Es la vida misma la que hemos comenzado a amar como tal, cualquiera 
sea su especificación, y hemos ido experimentando con ello un creciente es- 
píritu de comunión con los seres que comparten con nosotros la Vida. Este 


amor a la vida se ha ido haciendo presente como una actitud fundamental y 
que tiende a la permanencia. 


d) La reubicación del "yo" al servicio de una totalidad mayor. 

El Yo “no se las cree” más, si se nos perdona la expresión. No se experimenta 
más a sí mismo como la única, ni menos la primera y la última instancia de 
dirección de la vida, como el mundo de hoy y de siempre tiende a ense- 
ñarnos. La experiencia de amplitud de conciencia le va haciendo captar que 
forma parte de una totalidad creciente. Que no está solo ni aislado, sino 
formando parte de una realidad mayor. 

Se ha aprendido a percibir, sin que nadie nos haya enseñado, y para sorpresa 
nuestra, que las cosas en el mundo están relacionadas en un entorno de am- 
plitud cada vez mayor, donde todo, casi milagrosamente, es armónico. Por 
cierto, la enseñanza clásica en la familia o en el colegio fue, más o menos 
clara o veladamente, que no había que confiar mucho en lo que nos rodea, 
sobre todo, en las personas, ya que en el mundo reina “la ley de la selva”, o 
que “¡cuidado!: el pez grande se come al chico”. 


e) Una nueva centralidad: la experiencia del Selfo Sí Mismo. 
- La vida es más que el yo. 

Esto nos lleva a percibir en un modo creciente una centralidad diversa 
a la centralidad consciente —y, por tanto, reducida— del Yo. Por una 
parte, podemos percibir claramente que tenemos conciencia del mundo 
externo, pero sólo de una parte suya, muy limitada. En ese mundo hay 
muchas otras personas y grupos, más allá de mi propia pertenencia socio- 
económico-cultural, donde otros aportan también, junto a los aconteci- 
mientos, nuevas riquezas que, al menos en lo inmediato, no están en 
mí. Por otra, aprendemos a descubrir que la conciencia, como tal, es 
también sólo una parte de nuestro interior, la más pequeña. Esa otra, que 
Constituye un verdadero “tesoro escondido”, empezamos a notar que ja 
la más viva, la más importante, y que viene de las profundidades de la 
humanidad y el mundo mismos que hay en cada uno de nosotros. 
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“El Yo es el centro de la conciencia, no idéntico con la totalidad de la psiquis, de ahí la 
distinción entre Yo y Self (sujeto de mi totalidad). El Self es un factor ideal que abraza + 
incluye al ego. En la fantasía ( sueños) aparece como una personalidad ideal u ordenante 
El ego es el actual exponente en la conciencia del Self. Está en relación al Self como lo 
movido al que mueve, el objeto al sujeto. El Self, como el inconsciente, es un “a priori” 
existente, fuera del cual evoluciona el ego. Una prefiguración inconsciente del ego. No soy 
yo que me hago a mí mismo, más bien “me encuentro” (I happen to myself) ”. 


— Al servicio de una nueva directividad y propósito. 


En otras palabras, el Yo ha aprendido a reubicarse. Ya no es más “el sá. 
belo todo", o el “yo me la puedo”. Por el contrario. Ha aprendido que la 
Vida es mucho más que “Yo” y “mi conciencia”. Pero más aún, ha apren- 
dido que simplemente abriéndose a las posibilidades de crecimiento, sin 
temor, la vida lo ha dirigido a él; que las cosas que suceden tienen una 
directividad, un sentido, una teleología, un propósito, más allá de sus cál- 
culos egocéntricos o francamente egoístas y más allá de lo que él puede 
comprender y temer. Se descubre que hay un sentido y una dirección en 
lo que se vive todos los días, más allá de cada día, y que la experiencia de 
comunión es la que conduce el hilo de sabiduría de toda la existencia: allí 
está el sentido último a donde apuntan todas las cosas. 

El modus operandi del Self es parecido al centro de un campo de energía 
que apunta hacia una realización de un patrón de una vida y una perso- 
nalidad, el cual, en cuanto potencialidad, es un "a priori” dado. En otras 
palabras, puede parecerse a una energía que apunta hacia una totalidad, 
y que tiene una meta de evolución y desarrollo. Así el ego aparece no 
como un hacedor de la personalidad, sino como un ejecutor subordi- 
nado a un plan inconscientemente pre-especificado, que va más allá de 
sus valores e ideas e, incluso, puede ir contra ellas. El ego así es más bien 
un defensor del statu quo de la personalidad y de su sistema de valores. El 
Self, en cambio, aparece como un intento de cambio y reevaluación. 


— La existencia humana tiene un sentido de comunión. 


Así se ha llegado a captar un concepto en el que Jung pone mucho én- 
fasis. Las leyes del inconsciente y las de la vida, cósmica, terráquea y Mi- 
crocósmica, excepto las del Yo consciente (a causa de la libertad, obvia” 
mente), podría decirse que son del tipo de "leyes de correspondencia 
Los seres se apoyan unos con otros en su existencia y devenir. Incluso 
aquéllos que decimos que viven en la ley de la selva, donde los más 


JUNG, C.G., Psychology and religion, par. 391 
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grandes se comen a los más pequeños. Si excluimos esa guerra que hay 
entre los humanos muchas veces, también esa ley de la selva puede ser 
comprendida como ley de correspondencia, donde unos seres se dan la 
vida unos a Otros. 

Hay, entonces, continuidad entre los procesos internos de la vida hu- 
mana y los externos al hombre. Lo que percibimos que ocurre en nuestro 
interior, observamos que también sucede en el mundo grande y pequeño 
que nos rodea. Solamente esa experiencia y realidad se quiebra cuando 
el Yo, por su cuenta, sin sentirse parte del mundo, ni dando de sí a los 
demás, edifica sus propias obras, con su propia sabiduría, muy pequeña, 
por cierto. Hoy podemos comprobar a simple vista y consideración que 
todo lo que el hombre ha edificado en forma independiente y autónoma 
del sentido de la naturaleza, cualquiera que esta sea, ha terminado vol- 
viéndose contra el hombre, llámese átomo o polución de la naturaleza en 
sus ámbitos más variados, con sus “efectos de invernadero” o de "hoyo de 
ozono”. Lo mismo puede decirse de sus búsquedas de paz internacional 
a base de desconfianza y armamentismo, o de relaciones laborales o po- 
líticas, dirigidas solamente por un ego inflado de poder y astucia. 

En este mundo nuevo al que el esquema junguiano nos ha ido introdu- 
ciendo, van apareciendo también los milagros o “casualidades”. Porque si 
la realidad es a base de seres que convergen en armonía y apoyo mutuo 
y, por otra parte, el Yo vive a base de causalidades, efectos buscados y 
matemáticas, de repente, cuando el Yo ha aprendido a mirar el sentido 
del mundo antes que su propia información o experiencia, y a seguir el 
orden dado de las cosas, sin buscar su propia ganancia, de repente, de- 
cíamos, logra “ver” que las cosas están unidas y que lo que clásicamente 
llamamos casualidades no lo son tanto, sino sólo para la cortedad de 
miras del Yo en su egocentrismo. 

Esto que llamamos “sentido del mundo” u “orden dado de las cosas" no 
hay que interpretarlo en un sentido conservador, ni menos fixista. Se 
trata, con espíritu consecuente, de aprender a desconfiar de nosotros 
mismos y empezar a buscar fuera de nuestro yo la sabiduría necesaria 
para vivir, 


El Self (Sí Mismo) es una palabra que significa “centro de la persona- 
lidad total”, consciente e inconsciente. 

Por eso Jung hace suyas, para describir esta experiencia, las expresiones 
bíblicas: “Dios con nosotros”, “el Reinado de Dios”, “Ya no soy Yo el que vive, sino 
Cristo...” o la experiencia del Tao de los chinos. También está concorde 
con la experiencia cristiana, el que los contenidos mismos del Self no 
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puedan ser conocidos, ya que son infinitos, como Cristo mismo y sus 
planes con nosotros. “Tú sientes el viento y 0yes su voz, pero no sabes mi de dónde 
viene ni para dónde va”. 

Más todavía. La experiencia del Self junguiano no es una experiencia 
psíquica de sentido y dirección general, igual para todos; constituye una 
dirección personalísima de la propia vida que impulsa precisamente a la 
individuación, es decir, a realizar en la propia existencia lo que ya está 
inscrito misteriosamente en ella, desde toda eternidad, según el decir de 


San Pablo. 


“El acabamiento (perfección) de la personalidad consiste nada menos que en el óptimo 
desarrollo de la totalidad individual del ser humano... Plena conciencia... a la vez ca- 
risma y proceso... Separación de lo individual consciente de aquello que es rebaño y 
manada indiferenciado e inconsciente. Esto significa aislamiento, y no hay una palabra 
más suave y confortable para ello... Pero también significa fidelidad a la ley del propio 
ser... Desde que la vida existe en la forma de unidades de vida, es decir, individuos, la ley 
de la vida siempre tiende hacia una vida individualmente vivida **. 


Hay un “algo”, un “tesoro escondido”, de cualquier tipo, entonces, que 
parece que lo sabe todo acerca de mí, en mi pasado, presente y futuro, 
y que me dirige en armonía y convergencia con un propósito que, no 


porque sea individual, deja de ser profundamente unitario con los hom- 
bres y el universo. 


— Las imágenes y símbolos. 


Concordando con Jung, podemos solamente aclarar esta experiencia, 
dado su carácter inefable y a veces numinoso, como él mismo lo dice. 
Y esto lo podemos hacer, según veíamos al comienzo de este trabajo, 
acudiendo al conocimiento simbólico, que nos da cuenta de los hechos, 
en forma muy difusa, pero evidente. Por ejemplo, cuando comienza a 
ocurrir esta profunda transformación de la psique, suele aparecer en los 
sueños el arquetipo del Niño, Aunque al comienzo del desarrollo espi- 
ritual este símbolo puede expresar el propio infantilismo del sujeto, la 
imagen del niño expresa muy a menudo lo novedoso, señalando futuros 
desarrollos que todavía están en estado embrional. e diversas imágenes 
en las que este arquetipo se expresa van señalando que algo muy hermoso 


o ae pur of personality, pars. 289, 294, 295, 307, en Jung: Selected woritings, STORR 

das del C ll ed Wi on Paperback, Bungay, Suffolk, Inglaterra, pp. 191-210. Las citas €stáN 
tomadas del Collect orks of C.G. Jung, traducidos por REC. Hull, y editado nor la Princeton Universi! 
Press en diversos años - Hull, y editado por la Prince 


CAPÍTULO IV | EL PROCESO DE INDIVIDUA( IÓN O DE DESARROLLO PERSONA! 


y bueno está sucediendo, porque un potencial se muestra en la esperanza 
del futuro desarrollo. El aparecimiento de niños en la simbología onírica 
nunca debe ser dejado de lado; nacimientos o muertes de niños señalan a 
menudo el potencial innato (arquetípico) que puede ser echado a andar, 
o será distorsionado o incluso cortado de raíz. 

Tampoco es de extrañar que en las últimas etapas del proceso de in- 
dividuación, que hemos estado siguiendo, aparezca “el anciano sabio”, 
preservando valores tradicionales, orientando y mostrando la sabiduría 
madura, fruto de la experiencia del camino recorrido. 

Las visiones e imágenes de los místicos de todas las épocas y culturas, 
como el “castillo interior” de santa Teresa, muchos símbolos que perte- 
necen a la simbología tradicional del cristianismo, como se encuentran 
en el arte cristiano de todas las épocas, por ejemplo, Cristo envuelto en 
sucesivos círculos concéntricos; Cristo y los cuatro evangelistas; la des- 
cripción de la Jerusalén Celestial (estado definitivo de la humanidad) con 
su simetría perfecta de cubo en el Apocalipsis (cf. Apoc c.21), o ciertas 
frases de la Escritura (que abunda en ellas) como “vivo, pero no yo, sino que 
es Cristo quien vive en mí” (Gal 2,20) o “la piedra que los constructores desecharon se 
ha convertido en piedra angular” (Mt 21,42), todas ellas no son otra cosa que 
descripciones, a un nivel psicológico, del Self, que comienza a alcanzarse 
con su experiencia de libertad, amplitud, comunión personal y universal, 
paz y alegría. 

El Self y la experiencia mística. 

Para un cristiano, esta experiencia no es sino encontrarnos con el en- 
tronque del desarrollo humano y la santidad: el encuentro con uno mismo 
(sí mismo) y con Cristo. En último término, con el lugar de la experiencia 
mística, si tomamos esta como una experiencia de profunda unidad, con 
uno mismo, el mundo y Dios. Jung utiliza el término “divino” para esta 
experiencia. Es el “Reinado de Dios” hecho presente en la conciencia difusa 
del Self; el “Dios con nosotros”, un sentimiento general de reconciliación 
consigo mismo, en primer lugar, con el mundo y la naturaleza, presidido 
todo por una experiencia de comunión absolutizada como “lo más hu- 
mano nuestro”, que toca simultáneamente (en el orden de la psicología) 
la esfera de lo divino. No es de extrañar que esta experiencia encuentre 
imágenes parecidas en los mitos, las religiones, los sueños, € incluso en 
las imágenes que usa Jesús para describir el Reino. 

“Concedo, naturalmente, que tales visualizaciones no son más que torpes tentativas de la 


mente inhábil para expresar hechos psicológicos inefables, indescriptibles, casi. Lo dono 
bodríamos expresar con las palabras de san Pablo: Ya no vivo yo, €s Cristo quien 
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vive en mí. O invocar a Lao-tsé y apropiarnos de su Tao, la vía del medio y centro 
creador de todas las cosas. Hablo aquí como psicólogo, con responsabilidad científica, y 
con ella puedo decir que estos hechos son factores psíquicos de indisputable efectividad, no 
inventos de un espíritu ocioso, sino sucesos psíquicos determinados, que obedecen a leyes 
cabalmente determinadas, según las cuales tienen sus causas y consecuencias, y por eso 
pueden mostrarse en los más diversos pueblos y razas de hoy como millares de años atrás. 
No tengo ninguna teoría para explicar en qué consisten intrínsecamente estos procesos. 
Para ello deberíamos saber en qué consiste intrínsecamente la psique. Me conformo por 
ahora con dejar los hechos establecidos” *. 


Una experiencia parecida nos indica la terapeuta junguiana June Singer. 


"Una manera de confrontar el Self es a través del análisis. Una manera de acercarse a 
Dios es a través de la oración contemplativa. No estoy tan segura de que en lo esencial 
estos dos caminos sean tan diferentes. Al comienzo del análisis (terapéutico), el paciente 
trae sus síntomas y los coloca en el regazo del analista, muy semejante al niño que trae 
sus pequeños problemas delante de un cuadro de Jesús, haciendo convenios con el Señor. 
A medida que el tiempo pasa, cada relación, la analítica (terapéutica) y la religiosa va 
pasando por variadas transformaciones. Gradualmente, en ambos casos, uno va saliendo 
de su egocentrismo y avanzando hacia una conciencia de la verdadera naturaleza de la 
relación entre lo que es finito y temporal y lo que es infinito y eterno. Según mi propia 
experiencia, y según la de un cierto porcentaje de analizandos, mientras el análisis pro- 
gresaba más allá de las etapas elementales, se hacía visible una hebra común que unía 
las dos aparentes clases de movimientos finalísticos. Tal variación frecuentemente venía 


en el lenguaje de la metáfora, que precisamente es el que es requerido cuando hablamos de 
lo desconocido” **. 


Para favorecer el aprendizaje de estos temas tan importantes no sólo para 
conocer bien la teoría junguiana, sino también para invitar a vivirla, nos permi- 


timos hacer una síntesis del Proceso de Individuación o desarrollo humano, que 
anteriormente hemos subdividido en varios momentos suyos: 


Un camino de verdad creciente en la integración de polaridades: 


—  EL”YO"TRANSFORMADO Y ENERCI 


ZADO EN LIDAD: 
LA PERSONALIDAD TOTAL, CUYO UNA NUEVA CENTRA 


CENTRO ES EL SELF O SÍ MISMO, 


35 


JUNG, C.G., Las relaciones entre el Yo Y el Inconsciente, P 


aidós, 1987, pp. 123-124 
+ SINCER, JUNE, ¡ de AN ) ¡ e 
p. 273. Bomdaris of tbe soul. The practice of Jungs P sycbology, Anchor Books, New York, 193 
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UN CAMINO MARCADO POR LA INTEGRACIÓN, 
HACIENDO ARMONÍA Y COMUNIÓN CRECIENTES. 


CAMINANDO EN AMPLITUD HACIA UNA TOTALIDAD DE LA VIDA, 
La existencia humana tiene un sentido de comunión. 

Las cosas pueden estar unidas y 

lo que clásicamente llamamos “casualidades” no lo serían tanto, 


sino sólo para la cortedad de miras del Yo en su egocentrismo (Probabilidad 
- Sincronicidad) 
Disminución de conflictos: PAZ. 


-  AFLORANDO UNA NUEVA DIRECTIVIDAD Y PROPÓSITO: 


un plan inconscientemente preespecificado. 


-  ELSELFO SÍ-MISMO: “CENTRO DE LA PERSONALIDAD TOTAL”, 
U"OBJETIVA”, CONSCIENTE E INCONSCIENTE. 


Una estructura dinámica de vinculación, integración y comunión 

conmigo mismo, los demás, Dios, en maravilloso hermanamiento, 

aún con el universo entero desde las galaxias hasta las partículas subatómicas, 
Nos conducen misteriosamente por caminos de individuación: 


irrepetibilidad - identidad - vocación. 


-= UNA "EXPERIENCIA MÍSTICA” A NIVELES PSICOLÓGICOS: SENTIDO 
RADICAL Y SIEMPRE EN BÚSQUEDA DE LA VIDA. 


-  LASIMÁCGENES Y SÍMBOLOS: 


Las Bodas, La fiesta y los invitados, “Dios con nosotros”, “el Reinado de Dios”, “Ya 
10 soy yo el que vive, sino Cristo...” o 


la experiencia del Tao de los chinos - El Nirvana en el Interser de los budistas. 


- CUANDO EL AMOR SE HACE OPCIÓN DE VIDA”. 


mejorar la propia vida en vinculación, 


O 


E i 1 e 
Sc PUNtO y el siguiente, son anunciados aquí, para tener un cuadro completo del proceso. Sin embargo, 
Por cti didácticas y por ser temas tratados a la pasada por nuestro autor, preferimos referirnos a ellos 
en el capí i ¡ Ls : tas . 
Capítulo sobre la dimensión religiosa de la psicología junguiana. 
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mejorando la de los demás, 

rompiendo los límites yoicos, 

que es un impulso interior y a la vez una opción consciente; 

respeto por la identidad propia y ajena. 

En síntesis: un ego transformado en un Yo servidor de un vivir disponible. 


- CONSCIENTES DE QUE LA VIDA ES MÁS QUE "YO": 
de la conciencia egocéntrica a la 
conciencia sistémica y a 
la conciencia holística 


en la acción de gracias. 
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CAPÍTULO Vv 


SINCRONICIDAD' 


TEXTOS DE LECTURA JUNG en STORR, A.,1983, pp. 331-348. 


AP 


Ver CG JUNG, Sincronicidad, Ed. Sirio, Málaga, España, 1990, 2* ed. Cfr. STORR, A., op. cit., 
PP. 331-343, donde se seleccionan los más importantes textos de Jung sobre el tema. También podemos 
id el tema en BOHM, DAVID, La totalidad y el orden implicado, Kairós; JUNG, C.G. Arquetipos e 
"consciente Colectivo, Paidós; Formaciones de lo Inconsciente, Paidós; Psicología y Simbólica del Arquetipo, Paidós. 
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ung parece no haberse planteado la sincronicidad como un fenómeno, en 
de lugar, general y global; más bien habría comenzado por preguntarse 
acerca de “casualidades” inexplicables y frecuentes, pero altamente "significa- 
tivas” para un sujeto que las vive. 

Se pueden poner ejemplos de estas “casualidades”. Todos conocemos acerca de 
ellas. Jung relata el caso de una señora, paciente suya, que tenía grandes resistencias 
al cambio, “la cual sueña que recibe de regalo un escarabajo de oro. Mientras está 
contando el sueño, Jung percibe un ruido tras de sí; es un insecto que, desde fuera, 
topa en los cristales; abre la veritana, coge el insecto al vuelo y puede presentar a 
la paciente un escarabajo (Cetonia Aurea) lo más parecido posible al de su sueño. 
La persona queda tan trastornada en su racionalismo intemperante, que el análisis, 
por fin, se pone en marcha” ?. El que escribe estas líneas escuchó algo parecido de 
un querido amigo, quien, después de haber tenido una fuerte experiencia religiosa 
en un retiro carismático, donde la presencia del Espíritu Santo es fuertemente re- 
calcada, estando en su oficina sintió un intenso deseo de orar. Para ello fue al baño. 
Allí no sería molestado. Orando, con gran agradecimiento, sintió los golpecitos de 
alguien en una alta ventana, encima de su cabeza. Cuando la levantó, se encontró 
con una paloma que lo miraba fijamente. 


El impacto fue tan grade, que él nos confesaba que no pudo trabajar el resto 


* del día. Sólo atinaba a orar y orar. Scott Peck relata el caso de un individuo que, 


durante años, estuvo sufriendo de graves y variados accidentes en una fecha 
fija y regular, sin que él tuviera conciencia de ello 3. Mi amiga, la Sra. M.C., ha 
soñado por anticipado, y varias veces, el “gordo de la Polla Chilena de Benef- 
cencía”. No lo compra sólo porque piensa que sería un abuso de su parte. Otro 


El caso del “escarabajo y j : 
jo dorado” ha llegado a ser famoso y se encuentra en casi todos los manuales de psico 


logía junguiana. Nosotros hemos extractado esta síntesi logia 
da ed: e sta sínt ] S y laa psicologia 
de los complejos, Ed. Gredos, Madrid, 1967, pp. Ad de BAUDOUIN Ch., La Obra de Jung y la psico! 


PECK, SCOTT, La nueva psicología del amor, op. cit., p. 250, 
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día, en plena conciencia, llama S su hija y le pide que tome notas de lo que diga. 
Toma UN “cacharrito" de greda indígena y comienza a imaginar un ritual donde 
el cacharrito €s usado en el ceremonial. Envía el relato tomado por su hija al 
p Le Paige, famoso indigenista de San Pedro de Atacama, quien le dice que tal 
ceremonial se sabe lo realizaban ciertos indígenas del sur del Brasil, con lo cual 
se prueba el contacto entre tribus brasileñas y mapuches chilenos. Este último 
caso ya no entra en lo que Jung llama la Sincronicidad, pero entra en el campo 
de la parasicología, que la bordea. Actualmente los fenómenos de la telepatía, 
clarividencia, precognición y psicokinesis, son fenómenos científicamente com- 
probados, y que ponen a prueba mucho de nuestras precisiones sobre la natura- 


leza del conocimiento. 


Definición 
Jung definió los fenómenos sincrónicos del siguiente modo: 


"Por sincronicidad entiendo la ocurrencia de una coincidencia temporal sig- 
nificativa. Puede adoptar tres formas: 


a) La coincidencia de un estado psíquico con su proceso objetivo correspon- 
diente, cuyo acontecer tiene lugar simultáneamente. 

b) La coincidencia de un estado psíquico subjetivo con un fantasma (sueño o 
visión) que más tarde aparece como reflejo más o menos fehaciente de un su- 
ceso "sincronístico” objetivo, que tuvo lugar más o menos simultáneamente, 
aunque a distancia. 

c) Lo mismo anterior, salvo que el evento percibido tiene lugar en el futuro y 


está representado en el presente sólo por un fantasma que se corresponde 
con él. 


| Mientras que en el primer caso un suceso objetivo coincide con un conte- 
nido subjetivo, la sincronicidad en los otros dos casos sólo puede comprobarse 
después, aunque el suceso sincronístico como tal esté constituido por la coinci- 
dencia de un estado psíquico neutro con un fantasma (sueño o visión)”*. 


JUNG, OP. Cit., p. 140. 
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"En todos estos casos, y en otros similares, parece haber un conocimiento 
de la situación "a priori”, causalmente inexplicable, que no es cognoscible en e] 
momento preciso. La sincronicidad, por tanto, se compone de dos factores: 


a) Una imagen inconsciente entra dentro de la conciencia, ya sea de forma 
directa o indirecta (simbólica o sugerida) a modo de sueño, idea o 
premonición. 


b) Una situación objetiva coincide con este contenido” *. 


Significación 


En la sincronicidad, al menos como Jung mismo la conceptualizó, ocupa un lugar 
muy importante su “significación”. Es decir, hechos unidos por un impacto emo- 
cional transformador de la persona, la cual ya no es más la misma después del 
suceso. Jung acude a los arquetipos para explicar esto: 


“Cuando se considera un acontecimiento sin restricciones experimentales, el observador 
puede estar influido fácilmente por un estado emocional que altera el espacio y el tiempo 
por “contracción”. 

Cada estado emocional produce una alteración de conciencia que Janet llamaba "des- 
censo del nivel mental”. Eso significa que produce una reducción de conciencia com su 
correspondiente aumento del inconsciente que, especialmente en el caso de los sentimientos 
Juertes, es perceptible incluso para el profano... Entonces el consciente está sometido a la 
influencia de los contenidos e impulsos instintivos del inconsciente. Por regla general, son 
complejos cuya base es el arquetipo, el “modelo instintivo” *. 


Muy en relación con esta "significación" tan especial de los fenómenos de sin- 
cronicidad, se encuentra lo que Scott Peck llama la "serendipity” y que el diccionario 
Webster define como "el don de encontrar cosas valiosas y agradables no buscadas. 
Esta es una buena traducción psicológica del concepto teológico católico de “gracia 
actual” ”. Muchas veces hemos dicho, o hemos escuchado decir: "Tal o cual cosa fue 


para mí un regalo de Dios"... "Recibí (inesperadamente) una gran gracia"... 


5 Ibíd., pp. 42-43. 
E JUNG, Ibíd., p. 41. 


7 Cfr. SCOTT PECK, M,, Nueva Psicología del Amor, op. cit., p. 271. 
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Acausalidad 


Una de las características más importantes de la sincronicidad junguiana está 
en ser un fenómeno que no está restringido a la ley natural clásica de la causa- 
efecto. Jung define así la “acausalidad": 


“Si la ley natural [de la causa-efecto] fuera una verdad absoluta, entonces lógicamente no 
podría haber ningún proceso que se saliese de ella. Pero, dado que la causalidad es una verdad 
estadística, se mantiene como tal a nivel medio y, por consiguiente, da lugar a excepciones que 
de alguna forma han de poder experimentarse, es decir, han de ser reales. Intento considerar los 
sucesos sincromísticos como excepciones acausales de este tipo, que se manifiestan relativamente 
independientes del espacio y del tiempo, relativizan el espacio y el tiempo en cuanto que el es- 
pacio no presenta en principio ningún obstáculo a su paso, y la secuencia de acontecimientos en 
el tiempo está invertida, por eso parece como si un suceso que todavía no ha ocurrido estuviera 
causando una percepción en el presente. Pero si el espacio y el tiempo son relativos, entonces 
la causalidad pierde también su validez, ya que la secuencia causa-efecto está relativizada o 


suprimida” *. 


Una visión más amplia 


Con Jung y algunos autores más actuales, podemos pensar que el hombre mo- 
derno, por diversas influencias, entre las cuales la concepción que tiene de 
ciencia, ha reducido su función cognoscitiva a los solos fenómenos causales, 
apareciendo los acausales como una casualidad o mera y fortuita coincidencia. 
La función cognoscitiva ha sido reducida a: 


1) La sola conciencia, excluyendo otros modos de conocimiento y, dentro de 
ella, ha reducido la función cognitiva a sólo las funciones S (percepción 


sensorial) y T (pensamiento, lógica), propias del método científico de las 
Ciencias exactas; 


2) Por tanto, sólo el conocimiento conceptual y empírico es válido para 


Conocer, 


3) El hombre moderno ha roto con la tradición más antigua de conocer, tradi- 


Ción que ha recorrido no sólo el Oriente (los chinos y los hindúes, y quizás 
los pueblos semitas), sino también el Occidente, con Platón, San Agustín, 
o San Buenaventura y la escuela franciscana, hasta el pensamiento más 


p JUNG, Ibíd., p. 139. 
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corriente cristiano de la Edad Media anterior a Aristóteles y santo Tomás, o 
Leibniz, en los últimos tiempos ?. 


Citamos a continuación un párrafo atingente a nuestro tema, proveniente 


de la Dra. Elena Hoffmann: 


“A este gran explorador de los procesos inconscientes del alma [Jung], le parece imposible 
aplicar los principios de la causalidad a fenómenos tan asombrosos (los del Inconsciente, sobre 
todo colectivo). Cree más bien que la ciencia del I Ching (¿3.500 años. a.C.>) se fundamenta 
en un principio desconocido [actualmente] en el Occidente, designado por él como “principio 
de la sincronicidad”... Las leyes de la sincronicidad se caracterizan tanto por su evidente 
significancia como por la imposibilidad de reproducirlas experimentalmente, o someterlas a una 
verificación científica regida por las leyes de la causalidad... El principio de la sincronicidad 
parte, como bemos visto previamente, del supuesto básico de que todos los acontecimientos de un 
determinado momento están relacionados entre sí. A pesar de que no se divisa ninguna relación 
causal entre los acontecimientos, estos forman, sin embargo, una extensa unidad, donde imperan 
una ley y un sentido. Es así que el que comprende el sentido de una particular situación será 
capaz de reconstruir, a partir de lo captado, la totalidad de los acontecimientos [a esto ayuda 
el I Ching]. El hombre como microcosmos es gobernado por las mismas leyes y tendencias que 
imperan en el universo. Es así como participa también del sentido del acontecimiento cósmico. 
Así como las trayectorias de los astros están regidas por una ley cósmica, esta misma ley impera 
también para el hombre individual. En consecuencia, la experiencia de sí mismo [Self] eleva al 
hombre a la experiencia del Universo y de la Vida en general: el que se experimenta a sí mismo, 
hasta las profundidades más recónditas de su ser, experimenta la Vida”. 


Alcances y proyecciones 


La abundancia e intensidad de las comunicaciones y de la información tienden 
hoy a la unificación de los sucesos, y contribuyen a un intercambio de expe- 
riencias entre diversos tipos de conocimiento. El occidental busca en el oriental 
compensar la falta de sentido de la existencia de la que adolece... La gente, al 
menos la élite intelectual joven, está cansada de este racionalismo demasiado 
frío, objetivista y despersonalizante que, junto con otros factores, conduce a la 


deshumanización de nuestro mundo y a un sinsentido de la existencia, frente a 


un dudoso progreso material... La sincronicidad junguiana nos hace buscar un 


? Cfr. en JUNG, Ibíd., 


el interesante capítulo tercero, "Los precursores de la idea de sincronicidad”, p. 915- 
1 JACOBY DE HOFFMANN, HELENA, I Ching, el Libro de los Cambias 


t ió l original alemán de 
Richard Wilhelm, amigo de Jung y prologado por él) dali 


, Ed. Cuatro Vientos, Santiago, 1976, pp. 15-16. 
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nuevo modo de comprender el mundo y la vida aportando una cosmovisión 
nueva más humanizante. 

Pero, en primer lugar, es algo muy difícil de comprender, acostumbrados 
como estamos a no aceptar sino aquello que podemos reproducir en laboratorio 
y predecir a través de sus leyes. También contribuye a este racionalismo la cultura 
“desencantada” y “fragmentada” que vivimos, la cual nos hace tener conciencia 
unilateral, impidiéndonos reconocer la correspondencia de los fenómenos, y sí 
reconocer con facilidad la presencia o ausencia de las leyes de la causalidad. 

En segundo lugar, carecemos habitualmente de “los instrumentos” para 
detectar esa correspondencia, de la cual sólo tenemos evidencia cuando to- 
mamos contacto con el inconsciente y, sobre todo, a través de los sueños, los 
cuales pasan por “sospechosos” de rareza y extravío para la mayoría. 

¿No es esta la fascinación que producen actualmente ciertos libros como la 
reciente edición en Chile del Tao Té King de LaoTsé? Un “ordenamiento acausal 
del universo”, el Tao, o la sincronicidad, o el Cristo cósmico y la Providencia 
divina (Cf. Col 1, 15-20) son palabras que surgen de esta experiencia 


“Yo me inclino de hecho por la opinión que la sincronicidad en el sentido estricto es 
solamente un ejemplo especial de ordenación acausal general, de la equivalencia de los 
procesos psíquicos y físicos, en los que el observador se encuentra en la posición afortu- 
nada de ser capaz de reconocer el tertium comparationis. Pero tan pronto como percibe 
la base arquetípica, siente la tentación de asimilar los procesos independientes psíquicos 
y físicos, a un efecto (causal) del arquetipo y pasar, así, por alto el hecho de que son 


meramente contingentes. Este peligro desaparece si uno considera la sincronicidad como 
un ejemplo especial de ordenación acausal general” **. 


¿Qué pasaría si la sincronicidad es verdaderamente un “ordenamiento 


“causal” de las cosas, que —como el mismo Peck lo afirma— no es tan infre- 
cuente, o quizás igualmente frecuente que los fenómenos causales? ¿O qué, si los 
lenómenos causales se dan dentro de un contexto habitual de un ordenamiento 
“causal, como pensaban los antiguos y, por tanto, había necesidad imperiosa de 
*ometer la propia eficiencia al sentido del mundo que le era anterior; o bien, lo 


oia debe hacer es discernir el querer de Dios antes de comprome- 
2N Una acción suya? 
i todo ello 
el mund 
8ulano 


es cierto, es muy posible reubicar el Yo, para poder entrar en 
O del ordenamiento acausal, a través del proceso de individuación jun- 
Y Entonces este procedimiento de desarrollo espiritual es de la mayor 


JUNG, Ibid, p. 134. 
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importancia para el crecimiento personal y social, incluso para el creyente. Y no 
sólo para el desarrollo espiritual, sino también para la orientación del mundo a 
través del desarrollo científico y tecnológico. No se trata de rechazarlos, como 
quería Ghandi, sino de darles un nuevo encuadramiento que sea humanizante y 
preservador del sentido del mundo al servicio de la vida en general, y particular. 
mente la humana. 

No podemos terminar sin hacer un alcance al cristianismo. Jung repetidas 
veces hace ver que las iglesias no aportan lo esencial suyo: el sentido total y 
definitivo de la existencia, afirmado en el mundo de lo religioso. Impercepti- 
blemente, a través de la racionalización excesiva de la fe, los símbolos de base 
arquetípica de la Iglesia Católica, expresados sobre todo en la liturgia y la cele- 
bración de los sacramentos, han perdido su “preñez de sentido” para pasar a ser 
meros “signos” institucionales. Por eso también el “hambre de Dios" acompañada 
de confusión y búsqueda de experiencias de todo tipo. A la muerte de un Dios, 
la libido regresa a la búsqueda de nuevas formas de sentido a la existencia... y se 
instalan la confusión y el sinsentido. 

Reencontrarse con un Cristo, que es el Pantocrator (el primero de todo), el 
Arjé (el principio) y el Pléroma (la plenitud), en quien todas las cosas tienen su ordena- 
miento, a la vez que Maestro de Vida y sostén íntimo de la propia experiencia de 
sentido, que empuja al desarrollo espiritual del hombre, hacia su hominización y 
su humanización no sólo es necesario, sino también tremendamente atrayente”. 
Es talvez una pequeña oportunidad de resucitar esos arquetipos vaciados de sen- 
tido y convertidos en verdaderos símbolos (en el sentido anteriormente expli- 
cado), por los que clama el pueblo cristiano de toda escala social. Más aún, hay 


ejemplos de sincronicidad en los mismos evangelios. Tomamos solamente dos 
que pueden encontrarse en Mt 13, 44-46: 


El Reino de los Cielos es semejante a un tesoro escondido en un campo que, al encon- 


trarlo un hombre, vuelve a esconderlo y, por la alegría que le da, va, vende todo lo que 
tiene y compra aquel campo. 


También es semejante el Reino de los Cielos a un mercader que anda buscando 


perlas finas, y que, al encontrar una perla de gran valor, va, vende todo lo que tiene y 
la compra” (Mt 13, 44-46). 


_E_---— P->D—— 


El mismo Jung avala esta intuici 
a intuición er s6vi 1 , : o la 
“creación continua”, apoyándose e Y la p. 136 de su libro sobre la sincronicidad, cuando habla de 1 
Pio le A ed he e ir: teólogos católicos y, como hemos visto, ya que “por ( cd 
E as y lodas tienen e elias a a a de San Pablo 
(CÉ.Col 1, 15-20) n El su consistencia (ordenamiento)”, según la afirmación de San t 
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Ambos ejemplos rial a que, por ser muy llamativas, im- 
pactan positivamente la vida de tales mercaderes y, junto con llenarles de alegría, 
ce la hacen cambiar. 

“Podría la vida estar llena de estas oportunidades, pero nuestra sensibilidad 
0 está preparada como para darse cuenta. La sincronicidad exige una sensibi- 
lidad adecuada a los hechos y a nuestra interioridad “arquetipizada”. 

Si la gracia (Don, Regalo), por providencia de Dios, está en la vida, en 
los acontecimientos, en las coincidencias significativas, en las expectativas, en 
los reencuentros COn las mismas personas que nos dicen lo mismo, en las cora- 
zonadas de las cuales no nos podemos desprender, entonces estos hechos son 
de la mayor importancia para el desarrollo y crecimiento humano y espiritual 
de las personas. En una palabra, para el cambio y mejoría de la vida. “Este ser 
humano necesita detenerse, reflexionar quizás, y no olvidar esa experiencia. No 
será demasiado dejar todo para no perder esa luz que encontró... Muy alegre va a 
vender todo. Esta alegría es propia del que encontró a Cristo. Ahora todo le parece 
pequeño en comparación con su hallazgo” '?. 

Pero —podemos adelantar al capítulo sobre la dimensión religiosa de la 
psicología junguiana— el encuentro con Cristo en la fe no significa que es "un 
encuentro en el aire”. Algo casi inventado. Es una experiencia profunda, arque- 
típica, en la que el sujeto encuentra un camino de integración y totalidad en el 
desarrollo de su vida. Están testificados por la luz y la alegría que inundan su 
vida. Cristo, entonces, no es alguien o algo ajeno a nuestra vidas y su impulso 
permanente de desarrollo, sino, por el contrario, una imagen (derivada de su 
realidad en la fe) que desde dentro del inconsciente colectivo se expresa en ese 
camino de unificación y crecimiento hacia una totalidad indefinida. 

Muchas personas buscan durante años, la persona, el grupo, la coincidencia 
significativa, que dé la verdadera respuesta a sus búsquedas y aspiraciones. Hasta el 
día en que una experiencia nueva llega, que les invita a cambiar de vida y caminar 
por un sendero de luz, de verdad, de amor, que no es otra cosa que la presencia de 
Cristo mismo en la estructura dinámica de su personalidad. Cristo es tesoro escon- 
dido y perla preciosa, porque da sentido radical y meta definitiva a nuestras vidas. 
No se trata de la consagración ministerial o religiosa. Es mucho más frecuente en 
la vida ordinaria de todos los seres humanos que han aprendido a ver. 


a RES 


Ñ Come 
ntario de la versión “Biblia Pastoral” al texto citado. 
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ALGO SOBRE LA SINCRONICIDAD Y LA FÍSICA MODERNA!" 


Hoy existe y crece una visión intuitiva de la unidad de la vida entera, la interde- 
pendencia de todo lo que existe. Muchos individuos suelen sentirse conectados 
al cosmos como un todo (“religare”, religión, unir con fuerza, lo mismo que Yoga”, 
unión). 


Algunos antecedentes científicos interesantes 


Durante los últimos siglos, ciencia y religión no han tenido relaciones muy amis- 
tosas. Pero hoy, como argumenta el físico y filósofo Mariano Artigas en su última 
obra, "La mente del universo”, se pueden dejar atrás los antiguos malentendidos. 
Este importante libro explica minuciosamente cómo es posible la nueva con- 
cordia '*. En pocas palabras, la cosmovisión científica actual descubre en la natu- 
raleza una autoorganización congruente con la acción divina. 


Fuera del alcance de la ciencia 


"La ciencia experimental —advierte el autor— por sí sola nunca llegará hasta Dios, 
hasta la acción divina, hasta las dimensiones espirituales del ser humano o las leyes 
morales, porque estas realidades caen fuera de los objetivos de esa ciencia y no 
pueden ser estudiadas utilizando el método de la contrastación experimental". 

Podemos pensar, sin embargo —nos dice— en “puentes filosóficos” a través 
de los cuales es posible conectar la ciencia experimental con la teología. El pro- 
blema es que esos puentes no están ya hechos: hay que construirlos. 

En el diálogo actual entre ciencia y religión, los puentes entre ambos campos 
se suelen denominar “cuestiones fronterizas". aquellas, como el origen del uni- 
verso, que son abordadas tanto por la ciencia como por la religión, o la metafí- 


Seguimos de cerca este tema en CHOPRA, DEEPACK, El sincrodestino, Alfaguara, Buenos Aires, 2003, 


como también a CÁCERES, PABLO, “El Inconsciente Colectivo” en Alcione, N* 12, p. 8ss., artículo en 
que explica la naturaleza de los arquetipos con la física moderna 


15 ARTIGAS, MARIANO, La mente del universo. EUNSA. Pamplona (1999). Este autor, sacerdote, doctor EN 
Física y en Filosofía, tiene la competencia precisa para abordar la cuestión Profesor de Filosofía de la 
Naturaleza en la Universidad de Navarra, ha publicado trece libros sobre las relaciones entre ciencia 
filosofía y teología. El libro que nos inspira tiene un título tomado de Séntos, que respondió así esa 


det eterna: ¿Qué es Dios? La mente del universo. ¿Qué es Dios? El todo que ves y el todo que is 
ves”. Artigas usa la misma fórmula, pero no en sentido panteísta 
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desde perspectivas diferentes. Entre ellas, podríamos interponer las 


sica, aunque j NN 
bre la Sincronicidad, que nos preocupa. 


cuestiones so 


Más allá del mecanicismo 


Ahora, por vez primera en la historia, se dispone de una cosmovisión cientí- 
fica que proporciona una imagen rigurosa y unificada del mundo, porque abarca 
todos los niveles naturales (el microfísico y el macrofísico) y sus relaciones mu- 
tuas. Superando la visión mecanicista del mundo, la ciencia actual ha vuelto a 
incorporar la finalidad a su concepción del universo. 


La nueva cosmovisión científica 


Entre los rasgos de ese nuevo paradigma, Artigas llama la atención sobre la evi- 
dencia de un cierto tipo de autoorganización que incluye la información como 
uno de sus rasgos característicos. La autoorganización se ha convertido, en 
efecto, en la metáfora utilizada habitualmente para representar la cosmovisión 
científica actual, si bien —hace notar el autor— “nuestro conocimiento de la 
autoorganización no ha hecho más que empezar”. 

El concepto de materia parece haber perdido definitivamente algunas con- 
notaciones que tenía en la anterior cosmovisión mecanicista. La materia no se 
considera ya pasiva e inerte, sino como algo que posee un dinamismo interno 
en todos los niveles naturales no sólo en el ámbito biológico, sino también en el 
inorgánico. De ahí que alguien llama al universo un tejido vivo. 

La cosmovisión actual implica, pues, un proceso gigantesco de autoorgani- 
zación en el cual han emergido muchas novedades que no pueden representarse 
como una mera suma de sus componentes. El universo está, por tanto, lleno de 
potencialidades no actualizadas, y cualquier nueva forma de integración de 
información puede provocar nuevos resultados. 


La finalidad rehabilitada 


La existencia de una teleología natural en nuestro mundo puede ser considerada 
como un hecho bien corroborado en la actualidad no sólo en el nivel biológico, 
io en el. físicoquímico. En consonancia con la cosmovisión científica 

, Se puede pensar en un Dios personal que ha concebido los dinamismos 


A] 
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sible contemplar nuestro mundo como el resultado de 
toorganización. Sucesivas potencialidades específ a 


han sido actualizadas y han producido una serie de sistemas crecientemente Orga- 
nizados que culminan en el organismo humano, el cual dd das la base para 
una existencia verdaderamente racional. La dimensión teleológica de este plantea. 
miento es del todo evidente, y por igual lo es el enfoque que puede hacerse de la 
evolución cósmica y biológica a partir de esta nueva visión del cosmos. 

Es una visión que se acerca mucho a la que han tenido los místicos en todas 
partes del mundo, oriente y occidente. Esta perspectiva ha surgido también de la 
física moderna. “El mundo aparece como un tejido de sucesos donde se alternan, 
sobreponen o combinan conexiones de diversos tipos, determinando así la tex. 
tura del todo” (Heisenberg). “Las cosas obtienen su ser y naturaleza por depen- 
dencia mutua: por sí solas no son nada” (Nagarjuna, maestro budista) '*. 

Lo que llamamos “objetos” son parte inseparable de un proceso cósmico, 
cuyos patrones son intrínsecamente dinámicos. En la física subatómica no se aso- 
cian los objetos con sustancia material, sino como forma de “energía” = medida 
de actividad. Son procesos más que objetos. De otro modo, podemos afirmar 
que los átomos constan de partículas y estas no se componen de ninguna sus- 
tancia material como la hemos concebido en la física mecánica. Son una danza 
continua de energía. 

Releyendo lo que ya hemos escrito sobre la Sincronicidad, pensamos que 
las reflexiones de Jung, si bien fundamentales y geniales, pensando sobre todo en 
su antigúedad, sin embargo, se han quedado cortas ante las investigaciones y re- 
flexiones de los científicos modernos. Es tan grande el cambio de mirada que estas 
producirán en quienes se interesen, y que ya se conocen al menos en sus verdades 
fundamentales, que ello explica que, llevando un siglo de existencia, todavía no 
hayan entrado en la enseñanza habitual de nuestras instituciones de educación Y 
universitarias, ni menos se hayan sacado conclusiones para la catequesis normal 
cristiana contribuyendo a alimentar la fe de los cristianos modernos. 


naturales. Actualmente es po 
un proceso gigantesco de au 


1. Materia, Mente y espíritu!” 


Hay que partir de la interrelación e indivisibilidad de todas las cosas. Lo que 
hemos llamado en otro lugar, "El Tejido Vivo" del Universo 1 


16 Ver, por ejemplo, el libro editado por KEN WILB 


ER Cuestiones cuánticas it, Kairós cel 199 
NAT AR, cuánticas, op, cit, Kairós, Barcelona 
Esta triple división está tomada de Chopra E j 
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DE CASTRO, JUAN, Crec tendo con el Eneagrama Como en un Tejido Vivo Grijalbo, S 2004 


antiago de Chile, 
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¡ 1. Llamamos ámbito físico o material, al universo visible, 


principio y al final, al movimiento, a las leyes inmutable 
donde todo es predecible. 


sujeto al tiempo, al 
s de la causa-efecto, 


1,2. Pero también podemos discernir un nivel del ámbito cuántico. Aquí todo 
consiste en información y energía, y todo es insustancial para los sentidos. 
Tu mente, tus pensamientos, tu ego, tu ser, son parte de este ámbito cuán- 
tico. A su vez, las partículas subatómicas carecen de solidez. Son literal- 
mente paquetes u ondas de información y energía. Los sucesos en el ámbito 
cuántico ocurren a la velocidad de la luz y por eso nuestro sentidos no lo 
pueden procesar. La razón por la cual no vemos el mundo como una enorme 
red de energía es porque vibra demasiado rápido. Mientras no midamos su 
emplazamiento o su velocidad, es partícula y onda al mismo tiempo. Este es 
el famoso principio de incertidumbre de Heisenberg. 


1.3. En un nivel más profundo, en realidad no hay límites entre nuestro ser y 
el Universo. Con cada encuentro, los seres intercambiamos información 
y energía y, cuando nos separamos, nos transformamos un poco... Sin la 
conciencia como observadora e intérprete, todo existiría como un potencial 
puro. Este es el ámbito no circunscrito, ámbito virtual, espiritual, campo po- 
tencial, ser universal o inteligencia no circunscrita. .. Este nivel es potencial 
puro. No está en ti ni fuera de ti; simplemente es. Es la fuerza organizadora 
que está detrás de todas las cosas. Es el alma o inteligencia no circunscrita. 
La inteligencia no circunscrita (otros preferirán llamarla desde otro punto 
de vista, Providencia Divina) está en todas las partes a la vez, y puede causar 
varios efectos simultáneos en distintas partes. Es desde este ámbito virtual 
desde donde todas las cosas están organizadas y sincronizadas. 


Esta es la fuente de las coincidencias. Lo hemos visto operar en el nivel 
eS partículas subatómicas —el componente básico de todas las cosas— y 
Podemos verla en las circunstancias que llamamos coincidencias o milagros. Sin 
e arg0, no es necesario entrar en un laboratorio para ver a esta inteligencia no 
a acción. Las pruebas están por todos lados, en los animales, en la 
Naturaleza e, incluso, en nuestro cu erpo. 

id Parte, Cáceres (artículo citado) reconoce dos ea Pene 

que a o dia nan contradictorias con los tres de Chopra. pS a a 

Pectacular q de las primeras décadas del siglo pasado, la física pro pe Aa? 

Universo E e los vuelcos en toda la concepción de la materia y, e eN Eb 

átomo o los científicos intentaron o oe o Ln 

A Partícu as as > Inisistema solar, se sorpren es e 
as y subatómicas no se comportaban en 
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a las teorías formuladas. Más aún, las tales "partículas fundamentales” ni siquiera 
podían ser localizadas en un lugar preciso, ni menos con un comportamiento 
regular o predecible. 

La ciencia había pasado siglos diferenciando el mundo vegetal del animal y 
del mineral, lo sólido de lo líquido y lo gaseoso, la onda de la partícula, la masa 
de la velocidad, la materia de la energía, etc., y de pronto sucede que a nivel 
fundamental no existe diferenciación alguna. Se comenzó a hablar del mundo 
real como de un territorio sin límites, donde los objetos y fenómenos como enti. 
dades separadas serían una idealización, siendo sus cimientos un indeterminismo 
fundamental y absoluto: “el entretejido sin costuras del universo”. 

Con esta falta de distinción fundamental entre energía y materia, el universo 
retorna desde su concepción de gran maquinaria a la de un gran organismo, se- 
mejante al que nos han descrito los antiguos sabios y los místicos, pero esta vez 
a través del intelecto y el razonamiento experimental. Se religa lo que se había 
separado: se descubre nuevamente que "todo causa a todo lo demás”, que las 
cosas fluyen las unas con las otras formando patrones globales e inseparables. La 
supuesta objetividad científica se vuelve, asimismo, inexistente, al desaparecer la 
distinción entre el científico, su experimento y sus conclusiones. El experimen- 
tador es su experimento y lo experimentado. Como dice Jung: “Nada hay fuera 
de la mente”. 

El cuerpo humano funciona sólo porque hay sincronismo. Pensemos en los 
mecanismos que nos llevan a mover un dedo... En nuestro cuerpo hay cien mil 
billones de células. Todas se han formado a partir de 50 duplicaciones a partir 
del huevo fertilizado unicelular. Cada célula tiene un lugar y un rol que cumplir, 
realizando millones de cosas por segundo. La inteligencia no circunscrita está 
dentro y alrededor de nosotros. Es espíritu, el potencial a partir del cual surge 
todo. Es la base de nuestro ser; carece de dimensiones, volumen, energía y masa, 
y no ocupa espacio. Tampoco existe en el tiempo. Todas las experiencias son 
proyecciones localizadas de esta realidad no circunscrita, la cual es un potencial 
singular, único. 

Jung describió estos mismos procesos con un paralelismo asombroso, pero 
a través de la intuición reflexiva y la observación práctica. El mundo de los 
objetos encuentra su correspondencia en la partícula desplegada, la mente indi- 
vidual en el primer orden fundamental, el inconsciente colectivo en el segundo 
orden. La comunicación entre el mundo objetivo y el segundo orden parece 
funcionar fluida y permanentemente a través del intercambio continuo de in- 
formación que ejerce transformaciones en ambos estamentos. Lo que sucede 
sólo en forma eventual es la comunicación entre el segundo orden y el primero 
entre el inconsciente colectivo y la mente individual, donde el flujo encuentra 
una frontera. Cuando este bloqueo disminuye o desaparece por un instante, €> 
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posible recibir contenidos del plano objetivo de la mente, que en su carácter 
colectivo está impregnando todo el momentum. Al darnos cuenta, y con ello per- 
cibir el significado, el efecto será una comprensión nueva y ampliada, además 
del cese, aunque sólo sea por un instante, del sentimiento de separación que nos 
limita con el entorno. 

El inconsciente colectivo, como campo formativo cuyas “partículas expli- 
citadas” serían los arquetipos, siempre está ahí, siempre es posible extraer con- 
tenidos de efecto generativo, que amplíen nuestra conciencia y disminuyan 
nuestra fragmentación. Y hablamos del inconsciente como el segundo orden 
fundamental, pero está abierta la posibilidad de pesquisar otros niveles acaso 
mucho más sutiles y profundos a los cuales pudiéramos acceder como, por 
ejemplo, aquel denominado por Jung como Supraconsciente (“la inteligencia no 
circunscrita”). 


2. La naturaleza del alma 


Por su parte, Chopra afirma que hay tres niveles de conciencia en nuestra 
existencia: 


- El nivel físico, donde somos observadores. 
- El proceso de observación que ocurre en la mente. 


- El observador mismo, al que llamamos alma, es la extensión de la inteli- 
gencia no circunscrita que florece en nosotros. 


Si aprendiéramos a vivir desde la tercera categoría, la del alma, veríamos 
que la parte más valiosa y luminosa de nuestro ser está conectada con todos los 
ritmos del Universo. Vivir desde el nivel del alma significa dejar atrás el ego y las 
limitaciones de la mente que nos atan a los sucesos y consecuencias del mundo 
físico. Es lo que la Sagrada Escritura nos estimula a vivir: hacerlo inspirados y 
movidos por el Espíritu del Resucitado, un verdadero “puente” entre las bús- 
quedas científicas y los ofrecimientos de la fe. 

Importante para comprender lo impredecible son los “saltos cuánticos”. Un 
salto cuántico es un cambio de estatus de un conjunto de circunstancias a Otro, 
que ocurre de manera inmediata, sin sucesos intermedios. No se puede predecir 
Cuándo ni dónde ocurrirá un salto cuántico. Nunca podremos conocer plena- 
Mente la mente de Dios. Jamás comprenderemos cabalmente el cómo, el dónde 
Mi el cuándo de nada ni siquiera de algo tan simple como el agua hirviendo. De- 

emos rendirnos a la incertidumbre y apreciar su belleza... Desde que hay Ego 
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debilitado y servidor, recibimos la Vida convencidos de su bondad, y tratando 
siempre de hacerlo con Acción de Gracias. En ese contexto, ponemos también 
lo nuestro, urgidos por nuestra conciencia y libertad. 

La imaginación, la comprensión, la intuición, el significado, la intención, e 
propósito o la creatividad, no tienen que ver con el cerebro, en el sentido más 
corriente de su comprensión. Estos organizan su actividad a través de él, pero 
son cualidades del ámbito no circunscrito que están más allá del tiempo y de] 
espacio. Á pesar de ello, sentimos su impacto y fuerza... El alma es la confluencia 
de significados, contextos, relaciones e historias míticas o temas arquetípicos 
que dan lugar a los pensamientos, recuerdos, deseos cotidianos que crean las 
historias en las que participamos. 

La sincronización organizada por la intención de la "inteligencia no circuns- 
crita" hace encontrarse los puntos, las líneas dispersas. Todo lo que ocurre en el 
universo se origina en la intención que surge de "la mente no circunscrita o uni- 
versal”, pero se localiza en la mente individual. El mundo no existe como imagen 
ya precisa, sino como impulsos que se encienden y apagan; estos puntos son 
códigos digitales que se activan de manera aparentemente aleatoria. La sincro- 
nización los organiza y los convierte en una experiencia cerebral, en un sonido, 
Una textura, una forma, un sabor o un olor. Nosotros, como inteligencias no cir- 
cunscritas, rotulamos esa experiencia y de pronto se crea un objeto material en la 
conciencia subjetiva. Estamos tan atados a nuestro “yo” circunscrito, individual y 
personal, que quedamos ciegos ante la magnificencia que está más allá de éste. 

Existen tácticas para descubrir la intención pura y auténtica que constituye 
el destino de nuestras vidas y que trataremos más adelante. Chopra nos indica 
que lo esencial está en partir de una conciencia sosegada y afianzada, creando una 
intención apropiada en el corazón y dejando que el "yo" circunscrito se funda con el “yo” no cir- 
cunscrito, para permitir que la voluntad de Dios se cumpla a través de uno. Esto no sería otra 
cosa —decimos nosotros— que el cultivar lo que en la tradición cristiana se ha 
denominado llevar una “vida contemplativa”. Parte de la dificultad es concebir una 
intención nuestra que no interfiera con la intención universal. Por el contrario, 
buscar nuestra comunión con ella. El Universo está vivo y consciente, y responde 
a nuestras intenciones cuando mantenemos la relación íntima con él y lo vemos 
no como algo separado, sino como una prolongación de nuestro cuerpo. 


3. La función de las coincidencias 


Las coincidencias son mensajes codificados 


provenientes de la inteligencia no 
circunscrita, Eso plantea la vida como un 


a novela de misterio. Mirar para atrás 
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pl recorrido de la vida, percibiendo con cuanta naturalidad ha pasado. Sin 
embargo, muchas veces la vida es el resultado de un conjunto de circunstancias 
completamente diferente a otro. | 

Como la mayoría no vive en el nivel del alma, por eso lo único que el Uni- 
verso puede mostrarnos son las coincidencias: sucesos que ocurren con otros 
acontecimientos, dos o más sucesos que ocurren al mismo tiempo. Pero una 
coincidencia es una pista que nos indica la intención del espíritu universal, y 
como tal es rica en significados. Son mensajes del ámbito no circunscrito que 
nos indican cómo actuar para hacer que nuestros sueños —intenciones— se 
manifiesten. 

Decimos que algo es “milagroso”, cuando el resultado deseado se manifiesta 
de manera sorprendente. Hay personas no espirituales que piensan que estas 
cosas son simple suerte. Sincronicidad —coincidencia significativa— milagro o 
buena suerte, serían diversas formas de referirse al mismo fenómeno. 


Cuando empezamos a considerar las coincidencias como oportuni- 
dades, cada una adquiere significado. Cada coincidencia se convierte 
en una oportunidad para la creatividad. Cada coincidencia puede llegar 
a ser una ocasión para convertirte en la persona que el Universo quiere 
que seas (111). Los creyentes podemos llamarlo Dios y hacer más com- 
prensible su providencia sobre las criaturas. Esta es la verdad última del 
sincrodestino: la suma total del universo está modificándose para crear 


tu destino personal. Para ello utiliza “conexiones” no circunscritas y no 
causales. 


Si no experimentamos la sincronicidad es simplemente porque no vivimos 
desde el nivel en que están ocurriendo... Vivimos de comportamientos mecá- 
"COS, rutinarios, de una manera predecible por lo mecánica. La fe cristiana, así 
como también la visión del “interser” que existe en los sistemas orientales de 


creenci l | | 
Pm nos hacen caminar desde hace muchos siglos por estos caminos mo- 
€rnos de la ciencia. 


CAPÍTULO VI 


EL HOMBRE, 


UN SER PSÍQUICAMENTE SOCIAL 


LA INTERACCIÓN 
ENTRE LA PSICOLOGÍA PERSONAL 
Y SU ENTORNO SOCIOCULTURAL 


TEXTOS DE LECTURA JUNG en STORR, A., 198 3, pp. 66-83 


PROGROFE 1, 1957. pp. 194.263 


ara el mundo intelectual de hoy no es fácil comprender la íntima unidad que 
Do. entre las personas individuales y el entorno sociocultural en medio del 
cual viven. La carencia de visiones holísticas de la vida ha producido —junto a 
otras causas— un mundo compartimentalizado. En él, cada persona tiende a ser y 
vivir aislada, y con una vida frecuentemente vacía de sentido. La personalización 
precoz, el subjetivismo, la necesidad de llenar la vida con “experiencias” de todo 
tipo, aunque sean fugaces, dejan a la mayoría tanto o más vacíos que antes, 

El conocimiento meramente intelectual conceptual —ya lo hemos dicho, 
quizás demasiado— a pesar del progreso increíble que ha producido en bene- 
ficio del ser humano, en cuanto a ciencia, tecnología y productividad material 
se refiere, no basta para adquirir esta unidad de sentido que busca con ansia el 
hombre moderno. Le falta aquel tipo de conocimiento que precisamente nos une 
la realidad en una síntesis, como es la aproximación simbólica a la realidad. Las 
mismas instituciones religiosas han caído en esta trampa de unilateralidad. Ellas, 
llamadas a dar sentido radical y definitivo a la existencia, han reemplazado el ca- 
rácter intuitivo-afectivo y cargado de sentido vital de sus símbolos, por "signos' 
de mero carácter semiótico y descriptivo, produciendo una religión de costum- 
bres, que no contribuye a conmover al hombre moderno y a hacerlo encontrarse 
con Dios y el sentido de su existencia. 

Uno de los grandes aportes y también de los más desconocidos en su obra es 
el que Jung hace al unir lo más profundo del hombre con el cosmos, por una parte, 
y con la sociedad y la cultura, por otra. De este tema trataremos en este capítulo, 


Reali ió 
calidad y dificultades de la teoría junguiana 


Hast 
a aquí , Sad 
vamo aquí hemos estado implicados en la psicología del individuo. Ahora ns 
co e Centrar en los aportes de Jung a la comprensión del carácter social de 
re Ae ; y 
/1 Su participación en los grupos, la sociedad y la cultura. 
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Es cierto que un estudio social implica variables complejas y cualitativa. 
mente distintas de aquellas que nos han ocupado en los fenómenos de la persona. 
lidad individual. La estructuración de las sociedades, sus formas organizativas, 
los sistemas económicos y políticos, la población y los grupos sociales, tienen 
aparentemente una considerable independencia de los factores psicológicos que 
constituyen nuestro punto de vista. 

Hay que recordar también que Jung no es un sociólogo, y que su interés 
por la antropología se centra más bien, en su parte interior, en los sistemas de 
creencias, los modos de pensar, la fuerza propulsora de determinados símbolos, 
la formación y la desintegración de las actitudes vitales; en una palabra, en e] 
contenido interior de la historia, en su "alma", como diría él. Sus estudios de la 
sociedad son una consecuencia de sus estudios más bien psicológicos sobre la 
personalidad individual, aunque de ningún modo sea verdad que Jung tenga una 
visión individualista del hombre. 

No expondremos una doctrina acabada de Jung sobre el individuo, la 
sociedad y la cultura, desde su peculiar punto de vista psicológico. Por una 
parte, Jung repetidamente nos avisa del carácter exploratorio y simbólico de 
sus reflexiones, aunque estén asentadas en sus estudios empíricos; por otra, sus 
reflexiones antropológicas están repartidas en sus diversas obras sobre la psi- 
cología, la religión, los mitos y las culturas, careciendo propiamente de una sis- 
tematización '. 

En la tensión individuo-sociedad, Jung tiene una concepción social basada 
en la sociología de Durkheim. Para este autor, la realidad primaria es la sociedad, 
luego, el individuo. Es en este sentido que Jung afirmará que el hombre es esen- 
cialmente un ser social. Sin embargo, precisamente por su condición de psi- 


cólogo, Jung introducirá un equilibrio admirable de mutua interdependencia 
entre ambos polos. 


Inconsciente Colectivo, Arquetipos y representaciones colectivas 
(seculares y religiosas) 


Para Jung, los arquetipos tienen un rol crucial no sólo en la psique individual, 
sino en la conformación y estabilidad sociales. 


Se puede consultar con mucho provecho en este tema la obra 


Jung y su significación social, Paidós, Buenos Aires, 1967. Cf. Tam 
la realidad social, Barcelona: Paidós. 


de IRA PROGROFFE La psicología de C.G- 
bién SEARLE, J. (1997) La Construcción de 
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Recordemos que los arquetipos existen en el inconsciente como símbolos 

. por otra parte, “aparecen a la conciencia individual como una 
dad onírica, Y 3 la sociedad en formas históricas de "representaciones colec- 
1 Pero estas NO pueden expresarse, sino a través del individuo singular. A 
di A de su proceso de aplicación a la vida, los arquetipos adquieren formas es- 
cis humanizándose e individualizándose. De este modo, la conciencia de 
a mismo, el experimentarse como persona, no es otra cosa, desde esta perspec- 
tiva, que la intuición del proceso mediante el cual el individuo se diferencia del 
símbolo arquetípico procedente del inconsciente, y se experimenta a sí mismo 
como rector de todos sus procesos espirituales. 

Cuando no hay esta diferenciación, la irrupción de imágenes arquetípicas en 
el individuo O EN la sociedad pueden llegar a constituir auténticas "posesiones" 
provenientes del inconsciente colectivo. Estas pueden inundar la conciencia, y 
son las que “piensan y sienten” por el individuo, que se encuentra en un mero es- 
tado “preconsciente”, típico de lo que llamamos el hombre-masa. El peldaño que 
duce a la conciencia consiste en la adquisición, por parte del Yo individual, 


indiferenciados 


reali 


tran 


con 
del control de este proceso autónomo pensante. 


El nudo del problema se encuentra en que los arquetipos de la experiencia 
colectiva —los símbolos y representaciones colectivas de la sociedad — deben 
expresarse a través de los individuos, éstos deben contar con el material colectivo 
para el contenido básico de sus personalidades. En la interpretación junguiana 
del individuo en sociedad, hay aquí un entrelazamiento de hilos provenientes de 
direcciones opuestas y confluyentes. El concepto unificador de estas dos fuentes 
se encuentra en la concepción de la “energía psíquica”. 


El mundo, la energía física y psíquica 


En su Camino hacia el contacto con la sociedad, la energía psíquica del hombre 
mirada desde su “material"— proviene de la vida biológica e instintiva. En el 
E de Juana, la influencia canalizadora de la sociedad haría que el ex- 
en energía EnBIA física que hay en el hombre se transforme ero pue 
Negativo e una vez que se han satisfecho sus necesidades básicas. de 
por la socied 08 significa un freno de su corriente biológico-instintiva puesto 
Paren ' , COMO lo propone Freud. e aiii 
analizando As: la sociedad encauza la libido en ra K 
Intensidad > energias del sujeto en función de toda una varieda e vale 
es psíquicos. Este es el “proceso de transformación de la libido”. 
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Este último proceso constituye la función especial de la cultura humana, E, 
la cultura humana y sus instituciones la responsable de un cambio cualitativo de 
la energía física en psíquica. "El hombre posee un excedente relativo de energía, 
susceptible de ser utilizado por encima del nivel del caudal puramente natural” 
La energía física y la psíquica constituyen así las materias primas de la sociedad. 
Conclusión muy importante de todo esto es que, sin sociedad, la energía física 
no se transformaría en psíquica, la cual es específicamente la energía propia de 
lo humano. 

La energía psíquica y la sociedad marchan de este modo juntas, como dos 
aspectos complementarios de la misma cosa. Son las dos caras de un mismo pro- 
ceso psíquico básico que involucra el funcionamiento del individuo dentro de la 
sociedad. Por tanto, la psique individual es un fenómeno psíquicamente social 


y, al revés, las estructuras simbólicas de la sociedad no pueden, sino expresarse a 
través de los individuos. 


Los símbolos, "análogos de la libido” 


La energía psíquica, surgida de la tensión entre la vida instintiva y las exigencias 
sociales, no tiene en un comienzo —después de haber satisfecho las necesidades 
primarias de la vida— una dirección a lo largo de la cual expresarse. La canali- 
zación del exceso de energía hacia la sociedad y cómo se centra en los campos 
particulares de la actividad social se realiza a través de los "símbolos". Estos son 
sumas de energía transmitidas bajo la forma de cierta imagen o figura que se 


experimenta con suma vehemencia. "La máquina psicológica que transforma la 
energía es el símbolo". Recordemos que para Jung, 


los símbolos “están grávidos 
de sentido". 


Por eso, el símbolo puede “arrastrar” al individuo hacia el proceso 


social. Así, considerables cantidades de libido se propagan y encuentran expre- 
sión en la vida social. 


En resumen, por un lado, la energía psíquica se desarrolla merced a la ten- 
sión establecida entre la energía instintiva y la sociedad; por otro, la sociedad 
trabaja en función y por medio de la energía psíquica. Ambas se corresponden 
estrechamente, siendo el símbolo el que las une. 

Por esto Jung habla del símbolo como de un “análogo de la libido”, es decir. 
“una representación apta para expresar el equivalente de la libido, en virtud de la 
cual la libido es conducida a una forma diferente de la original". 


Ya hemos tratado —cuando hablamos sobre el conocimiento simbólico— 
acerca de la diferencia que Jung establece 


entre "signo" y “símbolo”. Recordemos 
simplemente que el símbolo constituye un 


a experiencia directa de algo real, pero 


CAPÍTULO VI | EL HOMBRE, UN SER ESENCIALMENTE SOCIAL 


%a indefinido para el hombre. No proviene de la experiencia exterior y, por 
vÍ £ 1 1 1 
toda no nos llega a través de los sentidos o del pensamiento intelectual, sino 
A ; RS ' E 
tant / desarrolla a partir de la dinámica propia de lo inconsciente, constituyendo 
ue $ 


E A é 
ión intuitiva, que está “grávida de sentido”, debido a su carácter 


una representac 


numinoso. li d 1 , b l s d > fo 
Así podemos explicarnos que, cuando los símbolos pierden este significado, 


muriendo SU vitalidad, poseen sólo un significado histórico. Tienden a conver. 
tirse en meros signos, más o menos convencionales, en este caso, en costumbres 
convencionales. Como no es posible desarrollar deliberada y concientemente, y 
tampoco elaborar intelectualmente un símbolo, tampoco puede ser “resucitado” 
por la sociedad. Sería reemplazado por un “signo” con su naturaleza semiótica, 
despojado ya de su carácter numinoso. 

El símbolo, dotado de calidad grávida de sentido, es una “realidad viva" que 
suministra a los individuos el material para ciertas actitudes sociales básicas. Es un 
transformador de energía, entonces, que se expresa en los sucesos sociales a través 
de actitudes conscientes. Si el símbolo se une a la conciencia a través del Yo, con 
su carga vital, se produce en éste un sentido íntimo de identificación personal con 
él. Los símbolos inconscientes, traducidos en los sueños, religiones y mitos, pasan 
a constituirse, entonces, con toda su carga y raíz ancestral, en símbolos históricos. 
El "análogo libidinal” procede del mismo nivel en que se forman los símbolos mi- 
tológicos, proveniente de un plano colectivo, que le permite estar en condiciones 
de funcionar en grupos numerosos de gente. Los análogos son, entonces, mani- 
festaciones de los símbolos arquetípicos bajo formas históricas. 

De este modo, el análogo es la función de la psique que forja la historia, to- 
mando los símbolos “vivos” de las profundidades de la psique, y adaptándolos al 
tiempo y espacio culturales que vive el ser humano. Así, es una función generali- 
zadora, con contenidos psicológicos genéricos para la especie. Estos elementos 
Universales constituyen “el tema arquetípico de los análogos”. El conjunto de los 
temas” Expresa, a su vez, las fases fundamentales del Proceso de Individuación ?. 

Or su Condición de elementos universales, expresan la naturaleza humana, desde 


GO 


o rucico” echa raíces en lo que “con simplicidad” Jung llama “el mundo”. Más allá de lo dea 
NciOnan . a € la materia y lo fisiológico, en el extremo opuesto de la conciencia, las ei cie 

Más clementale os de la naturaleza, y se pierden “en el cuerpo de la materialidad”, en did 

5, autónomas y espontáneas que la “materia bruta” (¿?). Es el cosmos mismo, sumido en 
Aturaleza” Del ndidades de lo animado e inanimado, oculto en el centro mismo de E COCO 

Manifestaciones ao , ASÍ Comprendido, se diferencian sus aspectos biológico y psico eee A 

Psique €S sim Específicas Poseen un cierto grado de calidad primaria, y en su esencia más aged 

CePción. pa emente “el mundo”. A través del símbolo, entonces, habla el propio universo. Es o 

las od vaga y difusa —como no puede sino serlo el conocimiento poa paa a 

PCEPción ext id Unguianas por fenómenos como la sincronicidad, los arquetipos, o los 

Tasensorial, o las antiguas cosmovisiones de los chinos. 


as m 
y AY oOres profu 
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un punto de vista psíquico, pero también son factores psíquicos que emergen a 
partir de un sustrato de estructura biológica ?. 

En síntesis, el “símbolo” o análogo de la libido es el concepto central en 
Jung para explicar la relación individuo-sociedad-cultura. Por un lado, tiene un 
aspecto psicológico, ya que es producto natural de procesos psíquicos; pero 
también tiene un aspecto social, en cuanto los símbolos son canalizaciones de 
energías del sujeto orientadas a las actividades del grupo; un aspecto histórico, 
puesto que se ejerce bajo formas cambiantes y diversas, conformes a los factores 
del tiempo y la cultura, y un aspecto ontológico —no en el sentido metafísico 
de la palabra, por supuesto— ya que es un medio a través del cual el hombre 
articula y manifiesta inconscientemente el modo de ser primario que está en su 
naturaleza. 

Cuatro aspectos estrechamente ligados en una concepción unitaria y singular. 
Es de este profundísimo modo como el símbolo se vuelve social, adquiriendo una 
función cohesiva de mantener unidos (en las raíces de la propia naturaleza hu- 
mana) a vastos grupos de sujetos, en medio de las transformaciones históricas. 


Diferenciación, individualidad e individuación 


Al interpretar el individuo como un producto derivado de la sociedad —con- 
cordando así con Durkheim— Jung no hace sino seguir la idea fundamental 
de que “la conciencia proviene, por diferenciación, del inconsciente”: el indi- 
viduo (la persona humana, diríamos nosotros, creemos que con más propiedad) 
emerge de la sociedad como la conciencia del inconsciente, a través de un pro- 
ceso de diferenciación. No se trata de procesos que se comparan por analogía, 
sino verdaderamente de "procesos paralelos” que llevan a la individualidad y a la 
individuación. 

La individualidad, por una parte, gira en torno al Yo e involucra esa parte 
pequeña de la psique que es la conciencia. En ella reside la identidad yoica. La 


A modo de nota y ejemplo, agreguemos 
social, el tema del “niño” tiene la mayor im 


la Navidad, o el himno pascual “Quasi modo ge 


modo nos hace sumergirnos en el inconsciente y en una de las raíces mismas de la humanidad. 
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ón, por otra, es el proceso integrador que afecta la psique entera, con 


widuaci 
¡ndivic i , 
contrapeso recíprocos entre la conciencia y el inconsciente 


am tensión y 


Sociedad —>P Individuo - Individualidad (Identidad yoica) 
Inconsciente —P Conciencia - Individuación (Psique objetiva) 


En otras palabras, Jung plantea una íntima relación entre las fuentes sociales 
e históricas de la individualidad, y la ampliación de la personalidad en el proceso 
de individuación O desarrollo hacia la madurez. 

Pero, bebiendo también de la sociología de Durkheim y la antropología 
de Lévy-Bruhl, Jung asume que el individuo debe ser interpretado en función 
de la situación social que vive, adoptando de este último autor su concepto de 
las “representaciones colectivas” *. Los individuos participan de ellas en cuanto 
miembros de un grupo y, en este sentido, su individualidad se halla sumergida 
dentro de su cultura. Para explicar esto, Jung se inspira en la "ley de la participa- 
ción mística” de Lévy-Bruhl. 

En los seres humanos más antiguos, esta ley expresa la capacidad de iden- 
tificarse con un objeto de tal forma, que llega a desaparecer toda distinción 
entre el sujeto y el objeto. El hombre primitivo puede creer que no sólo es él 
mismo, sino también un pájaro, un animal o un ser inanimado, teniendo una 
percepción inmediata de un poder o fuerza que une dos hechos dados. Esto 
involucra, por supuesto, una antropología y una cosmovisión muy extrañas 
para el hombre moderno. En el fondo, y según Jung, esta forma de percibir 
no manifiesta otra cosa que una conciencia poco diferenciada y desarrollada, 
que permite el mecanismo de la proyección de algo de nosotros mismos hacia 
el otro objeto, para reunir ambos en una sola experiencia. Los primitivos no 
siguen, como nosotros, “el principio de contradicción”, el cual señala que una 
misma cosa no puede ser y no ser al mismo tiempo. Sus representaciones co- 
lectivas permiten la ley de la participación mística, no encontrando nada de 
ilógico en ello. 

Cuando un individuo moderno vive preso de las “representaciones colec- 
ls ,confundiéndose así con el grupo e identificándose con la colectividad, las 
'mágenes del grupo dominan su inconsciente, y el individuo vive en estado de 


A 

4 

Que el individu 
relaciones y cul 
Veremos. No se 
afectan a Sujeto, 


en la que vive, incluida la social de 


ón junguiana de los sueños, como 
no de contextos presentes que 


o debe ser interpretado en función de la situación real 
tura, es también un principio básico en la interpretaci 
trata de interpretar en función de realidades pasadas, si 
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"participación mística”, No distinguirá las ideas o sentimientos derivados de sus 
propios procesos, de aquellas imágenes provenientes de la sociedad *. 

Ambos procesos —el individual y el sociocultural — constituyen un mismo 
proceso inherente a la psique. En el nivel social y mediante el proceso de dife. 
renciación, los contenidos abandonan el inconsciente, liberándose de la condi. 
ción de la "participación mística”. Podemos comprender, entonces, que la exten.- 
sión del Yo y la adquisición de su propio poder autónomo dependen del grado 
en que ha sido capaz de diferenciarse y aflorar a partir de las representaciones 
colectivas. Tal es el sentido del desarrollo de la conciencia (y pasar del individuo. 
masa a ser persona, diríamos nosotros). El desarrollo de la conciencia proviene 
del inconsciente, pero ese proceso corre paralelo al nacimiento del individuo a 
partir de la sociedad. Lo contrario de la “participación mística”. 


Interpretaciones junguianas de la historia, instituciones y cultura 


Lo anterior tiene una riqueza de análisis, que permite múltiples aplicaciones 
para la interpretación de la historia. Por ejemplo, permite explicar que encon- 
tremos creencias tan universales en pueblos tan diversos y sin posibilidad 
ninguna de contacto entre ellos. También permite explicar por qué, en un 
momento dado, puede aceptarse un símbolo y, en otro, se le puede rechazar 
o modificar radicalmente. Jung propone una cierta "predisposición psíquica” 
para la aceptación o rechazo de los análogos. En todo caso, tal predisposición 
no depende de la superficie de la conciencia y de la intelectualidad. Si bien un 
individuo o grupo puede construir y Conservar una actitud consciente carente 
de toda relación con los símbolos históricos subyacentes, tal situación será 
siempre precaria. La razón es porque tales símbolos no son tales; se han con- 
vertido convencionalmente en signos y estos “no comprometen”, al carecer de 
resonancia arquetípica. 


Así se pueden también interpretar facetas de la historia del cristianismo, im- 


puesto a veces sobre mitologías de los pueblos primitivos, que abrazaron más O 


menos obligadamente la fe cristiana (populus cuius regis eius religio”, “el pueblo 
cuya religión es la de su rey”), lo mismo que la imposición autoritaria de ciertas 


ideologías anticristianas en los tiempos modernos. Algo semejante habría suce- 


Por lo demás, el equivalente a las "re 
—por ejemplo, la fe casi ciega en la 
en bienes materiales, o creer en ur 
pación mística” que vendría a se 


presentaciones colectiv 
Ciencia, o creer que un 
1a ideología con exclus 
r un elemento psíquico uni 


as” que configuran nuestro mundo moderno 
nivel de vida está basado casi exclusivamente 


ión de otras— rebosan también de “partici- 
versal, 
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dido CON la imposición del nazismo al pueblo alemán: éste habría hec 

de las profundidades al dios germano Wotan con su primitivismo, vi 
muy estudiado por Jung. 

crueldad, tema muy ES e Er 

Toda forma de rigidez social —incluida la rigidez religioso-institucional— 
puede acarrear consecuencias igualmente peligrosas. Al perder el individuo con- 
tacto con las fuerzas activas del inconsciente, debe colocar su “fe” numinosa en 
las meras “convenciones”, verdaderos mecanismos sociales sin alma. La energía 
psíquica acumulada, por regresión de la libido al inconsciente, va a hacer estallar 
la rebelión. Debemos preguntarnos si el cristianismo no ha dejado de “hablar” al 
corazón de los hombres de hoy, sobre todo los jóvenes, debido a esta especie de 
“paralización” de los símbolos que evidentemente contiene. Esto, en el ateísmo 
o indiferencia postcristianos, ha producido, a su vez, una desorientación vital y 
una búsqueda insaciable de sucedáneos, incluida la experiencia religiosa y cris- 
tiana, pero sin iglesia. 

Mientras la actitud consciente se mantenga firme y enraizada en lo vital 
del símbolo, podrá mantener también el control de las fuerzas autónomas de 
lo inconsciente. Lo contrario sucede en “las posesiones”, que son reactiva- 
ciones incontroladas de símbolos primitivos que, cuando se dan en un gran 
número de individuos, arrastran al grupo y lo unen como una fuerza magnética 
formando la turba o masa. Si aparece un conductor social (ideología o lide- 
razgo personal) con gran voluntad de poder (facilidad de manejar mecanismos 
de facilitación o de desinhibición social), la turba conseguirá la fuerza de una 
verdadera avalancha. El término “demoníaco” (energía espiritual destructora, 
en este caso) resulta muy apropiado para describir tales fuerzas irracionales 


con que los complejos autónomos se apoderan literalmente de la psique 
colectiva. 


ho surgir 
olencia y 


Frecuentemente, cuando Jung habla de la religión cristiana, junto con cri- 
ticar a ambas por su racionalismo religioso ( la Reforma Protestante y la Cató- 
lica), reconoce en la primera su preocupación por conservar la pureza de la re- 
velación bíblica (cargada de conocimientos y experiencias simbólicas), y en la 
*“sunda haber conservado una estructura simbólica en su institucionalidad, lo 
que la hace, en cierto modo, más masivamente “educativa” del pueblo. 

" este sentido, la Iglesia Católica, mayoritaria en América Latina, tiene una 

2 "esponsabilidad en descubrir y asumir las raíces religiosas del pueblo (sobre 

O de fuentes indígenas) en lo que se ha llamado la “religiosidad popular”. 

> Se a cosa que la expresión —como veremos en el capítulo e 

colectiva 2 del arquetipo de la Imago-Dei con id lolita 

elo a : Importante será que el proceso evangelizador e a a 
mándo] acie la simbología religiosa de sus contenidos arquetípicos, 


Os A a 4 21: 
En meros “signos” del cristianismo católico. 
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CAPÍTULO VII 


EL SER HUMANO, 
UN SER PSÍQUICAMENTE RELIGIOSO 


TEXTOS DE LECTURA 


Lecturas recomendadas 
atingentes 


JUNG en STORR, A.,1983, pp. 239-249; 299-309. 
BAUDOUIN, Ch., 1967, pp. 209-211; 273-290. 


HOSTIE, R., 1971. 
WINCKEL, E. VAN DER, 1959. 


MOORE, Robert 1., (Ed.), Carl Jung and christian 
spirituality, Paulist Press, Mahwah, NJ., 1988. 


| tema de la religión y las religiones en Jung es altamente controvertido. 

Nuestro autor mismo percibe la densidad de lo que toca y cae con fre- 
cuencia en aparentes contradicciones, probablemente debido a su posición 
científica “positivista”. Niega —como buen kantiano— la posibilidad del cono- 
cimiento metafísico. Jung, como científico de su tiempo, se confiesa un “agnós- 
tico metafísico”. Y ciertamente es muy difícil comprender la racionalidad de una 
revelación religiosa sin acudir a la metafísica para su comprensión; más todavía 
cuando se es tributario de una concepción cristiana de la gracia clásicamente 
protestante. Ese no es el campo del psicólogo, señala a menudo Jung. ¿Por qué? 
podemos decirnos... ¿No nos ha enseñado el mismo Jung a tratar de descubrir, 
a partir de la verdad psicológica, la Verdad, como sea? ¿Solamente la podemos 
descubrir “desde adentro”? ¿No habrá una continuidad posible al tratar de juntar 
ciencias —la psicología y la teología— en una misma y única experiencia? For- 
zosamente, junto con valorar el aporte junguiano, en especial para la religiosidad 
de nuestros días, tendremos que ser bastante críticos de sus afirmaciones sobre 
la religión. En efecto, en esa palabra engloba cualquier religión, al hacer de esta 
una mera psicología simbólica. 

Al hacer Jung surgir la religión del inconsciente colectivo, mucho de lo que 
diremos aquí entronca con la concepción junguiana —que ya hemos visto en 
el capítulo anterior— que enlaza el inconsciente colectivo con la sociedad y la 
cultura. 


Análisis de la postura junguiana sobre las religiones 


“Las religiones no brotan de la cabeza, sino talvez del corazón, y desde luego de una capa profunda 
dela psique que se asemeja muy poco a la conciencia, que siempre está en la superficie. Las religiones 
son cualquier cosa menos producto del pensamiento. Han ido creciendo, poco a poco, como plantas, 
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a lo largo de milenios, y cual revelaciones naturales del alma de la bumanidad. Las religiones 
roceden de la vida natural del alma inconsciente, y expresan adecuadamente esa vida” *. 
p "El dogma es como un ensueño que refleja la actividad espontánea y autónoma de ha 


psique objetiva, del inconsciente”. 


La filogénesis de la religión 


Ya hemos dicho en otra parte, que el hombre primitivo se experimentaba a y; 
mismo como una misma cosa con el resto del mundo, constituyendo lo que 
Lévy-Bruh! llamaba “la participation mystique”. Según Jung, tal estado Corres. 
ponde a lo que la religión cristiana llama el Paraíso, y otras religiones de otros 
modos. En algún momento, impulsado por el orgullo, la curiosidad, el denuedo 
o la simple necesidad, se atrevió el hombre a alzarse “luciferinamente” en contra 
de esa unidad universal, y tocó el “tabú”, el objeto de temor y de respeto. Por 
ejemplo, comió del fruto del árbol prohibido, o salió a cazar en tiempo prohibido, 
y pudo experimentarse novedosamente a sí mismo. Hubo "una dilatación de con. 
ciencia” que —siguiendo a nuestro autor— es el fruto más delicioso del árbol 
de la ciencia del bien y del mal, según la simbología del libro del Génesis. Es 
el pecado mismo, cuya narración simbólica sería la ruptura de unidad hombre. 
mundo, y “llegar a ser como dioses”, conocedores del bien y del mal. Cuando 
se retira la proyección, debido a la dilatación de conciencia, entonces el tabú 
(que contiene simultáneamente lo bueno y lo malo, lo divino y lo demoníaco) 
se desintegra en sus partes opuestas. De este modo se desarrolla la magia, que 
gradualmente se convertirá en religión, purificando el concepto de Dios y sepa- 
rándolo de lo demoníaco. 

A partir de este momento, desligado de la dependencia mágica y retirada 
la proyección, el hombre debió asegurarse frente a esos poderes, impulsos fla- 
quezas, tensiones, oposiciones, y creó las “instrucciones” necesarias. Estos son 


los dogmas religiosos —eestos y palabras simbólicos — donde la dinámica en- 
tera del inconsciente colectivo está canalizada 3. 


O _ ————— 


' JUNG, C.G., citado por GOLBRUNNER J., Op. cit., p. 187 

S Ibíd., p. 187. 

E ”" " 2 y , 

end asma y que, Para él, está constituido por "ritos y representaciones”, pe 

dd n las codi caciones e institucionalizaciones de las experiencias religiosas primitivas. Po" 
parte, expresan una realidad psíquica intensamente vivida y, sujetando la vida instintiva, desarrollan 


una cultura consciente, De este Lia 

: modo, el tera : Sp : ligioso- 
» ; peuta debe mino relig 
Por otra, protegen al ser humano de guiar positivamente en el ca 
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la más auténtica y Espontánea experie ). Pero, a la vez, producen un empobre: 
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En el caso de los individuos, sucede algo semejante a lo que ha sucedido en 


la historia de la humanidad: 


En el niño, los arquetipos son proyectados afectivamente sobre los padres, 


En el adolescente, los componentes inconscientes y arquetípicos son pro- 


yectados fuera del mundo humano hacia entidades metafísicas, 


En el adulto, existe la posibilidad de aprehender los arquetipos sin pro- 
yectarlos y reprimirlos. Aquí puede aparecer el Self y la experiencia de lo 
numinoso ?. 


Las religiones, como psicología simbólica, tienen su origen en el 
Inconsciente Colectivo 


De este modo, Jung considera a las religiones como productos puramente na- 
turales del alma. Ellas deberían limitarse meramente al marco de la experiencia 
psicológica, “¿Cree Ud. en Dios”, le preguntaron un buen día. “Yo no necesito 
creer en Dios; lo conozco”, respondió *. Las religiones, son imagen y canaliza- 
ción del inconsciente colectivo, de ahí la actitud positiva de Jung frente a ellas. 


Se expresan simbólicamente 


Las religiones son expresión de la experiencia milenaria colectiva de la huma- 
nidad y su lenguaje es simbólico, propio del conocimiento intuitivo-afectivo. 
Contienen los diversos aspectos del símbolo: 


A o e O A A 


debilitamiento que las lleve al mero convencionalismo, perdiendo los símbolos su calidad de tales y 

convirtiéndose en meros “signos”, realidades conceptuales, que no pueden encarnar lo “fascinosum” del 

ámbito religioso. 

Numinoso”: Es un concepto tomado de los estudios del antropólogo Rudolf Otto, que se refiere a ciertos 

Eos $ con carácter de “fascinantes”, que dejan marcadas huellas en el ánimo. Nos ERAS 

y fol did que: domina con su fascinación, y al cual el hombre debe someterse para encon PDA 
¡cidad. Así, lo numinoso no se plantea; se impone a una conciencia que no lo ha provocado. 


ligió ¡encia personal 
8/6n, de este modo, es la actitud de la conciencia que ha sido transformada por la experiencia P 


e : Ñ «ón psíquica irreduc- 
ti Y ori La religión no se prueba; se experimenta y se impone: “es una función psíquica irre 
; « Gtrá Jung. 
Cfr BENE misión de 
-NET, EA ¡ 7 «ón. hecha en una emisi 
, E.A., Op. cit. . oner, tal afirmación, 
la BBC de Lond p. cit., pp. 150-151. Como era de sup con toa cta colectiva 


dirigi res de 1959, produjo un torrente de reacciones. Jung respon 
8ida a The Listener, el 21 de enero de 1960, exponiendo breve y hermosamente su 
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- Son psicológicas, ya que expresan procesos internos de la psique, 


— Pero también son sociales, porque mantienen la interrelación de los indiy;. 
duos con el grupo, a través de las creencias y valores compartidos; 


- También son históricas, al mantener la continuidad de los pueblos en fun. 
ción de un origen mitológico compartido y; 


-  "Ontológicas" (en sentido no metafísico clásico, sino en el típico junguiano), 
ya que proveen un medio por el cual los individuos pueden experimentar 
cierta intuición del significado último de las cosas y la vida humana. 


Esto posibilita (como propiedad del símbolo) a la vez la expresión de los con- 
tenidos inconscientes, y también, en cuanto Idea, la expresión de la conciencia 
y de sus conquistas espirituales. Así, en lo religioso y simbólico, se unen ambas 
mitades del alma: lo inconsciente y la conciencia. Las religiones y sus expre- 
siones simbólicas pueden constituir verdaderas terapias y sistemas de salud para 
los sufrimientos y perturbaciones del alma humana. Caminos de salvación que 
acompañan al hombre hasta el fin de sus días. 

Podríamos poner como ejemplo y muy en síntesis, el pensamiento de Jung 
respecto al misterio supremo de la fe cristiana que es la Santísima Trinidad. 
Como toda la simbología, la religiosa (Jung, como de costumbre, no se define 
frente a la realidad teológica, porque no es su campo) de la idea y representación 
de la Trinidad, es una realidad arquetípicamente fundada. 

El equilibrio patriarcal con el elemento femenino y materno lo encuentra 
Jung en la presencia del Espíritu Santo. A pesar de que él, por diversas razones 
no adhiere del todo a esta condición, se puede decir que tanto conceptual como 
teológicamente el Espíritu Santo, por su ubicación en la revelación, en la gracia 
salvadora y en la santificación humana, puede ser calificado de Femenino y 
Materno. 

En otro plano, se dice que Jung mismo no comulgó con las reacciones an- 
tieclesiásticas surgidas del pronunciamiento del Papa Pío XII sobre la Asunción 
de la Stma. Virgen María. Tal resolución pontificia habría sido públicamente 
acogida por nuestro autor, quien alaba a la Iglesia Católica por haber conservado 
los símbolos en la expresión y transmisión de la fe. En efecto, tal afirmación 
conlleva el que una criatura, María, ha alcanzado la dimensión plena y definitiva 
del desarrollo humano, al ser incorporada a la vida trinitaria. Y, por supuesto, la 
realidad trinitaria (las tres divinas personas que comparte en la unidad de una 
sola naturaleza, todo su ser, su acción y su amor, su vida) es llevada a la perfec: 
ción de la cuaternidad, tan central, según Jung, en la plenitud vital. Ella ha sido 


alcanzada precisamente por una criatura y una mujer (él piensa que la revelación 
cristiana tiene una carga sensiblemente "machista”) 
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ción ejemplo por el cual Jung es profundamente atrayente para mu- 

recisamente por su mentalidad tan abierta para buscar respuestas a las 
chos, ed más difíciles y existenciales que podría hacerse e] hombre moderno. 
e esas preguntas, obviamente tenemos aquellas sobre las religiones que pre- 
Cden dar respuesta a las últimas preguntas sobre el sentido actual y final de la 
vida. Jung S€ interesó especialmente por ellas, pero sin ponerlas aparte de lo que 
podrían ser sus raíces en la experiencia humana, Visitó a las personas agrupadas 
en tribus primigenias en Estados Unidos, Africa, interesándose por estos y otros 
temas que en la "civilización” occidental, sobre todo, la de su tiempo, podrían ser 
catalogados de esotéricos, místicos, no científicos, como los sueños, las sincroni- 
cidades o las coincidencias significativas, etc. 

Especial atracción sobre él ejercieron el Taoísmo, aunque no tuvo contacto 
con él sino indirecto, y el Yoga, del cual sí estuvo más cerca. Lo defiende como 
“un camino espiritual” que, desgraciadamente en nuestro mundo occidental, ha 
sido tratado con frivolidad al reducirlo a meros ejercicios físicos. 


“La civilización occidental tiene apenas mil años y debe comenzar a liberarse de su bárbara 
unilateralidad. Para lograr esto se impone una profunda comprensión de la naturaleza hu- 
mana, que no se conquista oprimiendo y dominando, y menos todavía imitando métodos sur- 
gidos en condiciones psicológicas completamente diversas. El Occidente producirá, en el curso 
de los siglos, su propio yoga, y esto sobre la base creada por el cristianismo” “. 


El texto pone de relieve lo que hemos dicho sobre la amplitud mental de 
Jung. Por lo demás, tal amplitud es más que razonable en nuestros tiempos de 
globalización y comunicaciones. Pero, además, podemos suponer con bastante 
fundamento histórico que todos los pueblos han buscado a Dios a través de la 
creación y de los diversos sucesos humanos, según una mirada que ellos han 
recibido de sus culturas, costumbres, lenguajes, los cuales en la teoría junguiana 
echan cimientos en la profundidad humana de los arquetipos. 

No es de extrañar tampoco que, con el paso de los siglos, los pueblos fueran 
re de Creencias con ritos, oraciones, sacrificios, constituyendo de este 
y baca igiones. Ellas serán los medios de poder expresar sus Mio 
“berco X y a la vez Poder alimentarlas. Jung mismo pensaba que no se dl as 
Para tener o qué era primero. Si la estructura arquetípica e de Sepa 
todo ello periencias de lo sagrado y plantearse el problema de sOluto, 

impulsándonos a optar consciente y libremente por la fe explícita y 
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la adhesión a la religión. O bien, esa misma adhesión o filiación religiosa con- 
mueve el arquetipo heredado de la Imago Dei. 

Pero las religiones y búsquedas de sentido no se han quedado al interior 
de los templos, casas, capillas. Han salido a la vida ordinaria de los humanos, 
impregnándola de valores y contravalores, ideas, comportamientos permitidos y 
otros prohibidos, autoridades, leyes sociales, etc. En una palabra, han edificado 
culturas, según sean sus búsquedas, creencias, tradiciones, latitudes. Si en alguna 
forma no hubieran tocado lo profundo de sus búsquedas, habrían desaparecido 
como tantas otras iniciativas. En otras palabras, han motivado y dado sentido a 
la existencia de diversos grupos humanos, impregnando sus vidas, comunidades 
y sociedades, haciendo de la paz y la felicidad, individual y social, metas perma- 
nentes de la existencia de todo ser humano. 

Ello ha sido posible en parte importante, porque en esas religiones (otros las 
llaman “sistemas de creencia”) sus visiones e inspiraciones han sido tan amplias, 
que, dando cabida, por una parte, a una gran cantidad de búsquedas humanas 
que requerían respuesta, por otra, les han ampliado la mirada sobre el universo, 
dándoles un modo de conocer, que subraya nuestra unidad con todo lo que es, y 
que dispone a la sabiduría, para poder vivir en paz y fraternidad en este mundo. 

Como es de suponer si se conoce bien al científico, Jung inclina la balanza 
del lado de las experiencias psíquicas y, más en concreto, las de carácter arque- 
típico y místico, con reservas comprensibles desde su punto de vista hacia las 
instituciones religiosas. Es por eso que él distingue: 


La religión “viva” y la religión “convencional” 


: : a : “fon . a y La 
Decir que un individuo tiene “fe”, equivale a decir, psicológicamente, que es 


capaz de “vivir” sus símbolos, conmoverse con su experiencia, y que estos se 
mantienen “vivos” dentro de él. Han ejercido una eficacia transformante de su 
vida, facilitándole una inquietud que lo llevará más o menos explícitamente a 
vivir un auténtico proceso de individuación. Un individuo es “agnóstico”, cuando 
los símbolos ya no conservan una actividad o vida espontáneas. El hecho de que 
algunos hombres subordinen sus símbolos a los criterios del Yo y de la con- 
ciencia indica que tales símbolos, surgidos del inconsciente, han dejado de estar 
para ellos, “grávidos de significado” 
conceptualismo. 


Esto CU EAYE, YA Bue el símbolo religioso (expresión del arquetipo Dios) 
constituye la expresión y encierra la mayor energía vital de l 
de este símbolo-l dos cómo el sujeto experimentarí 


, y se han convertido en signos, cargados de 


a psique. Es a traves 
a su relación con el proceso 
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tido total y definitivo de la vida. Esto se explica por la psicología del 
n AO 
lo. El arquetipo ancestral de la Imago-Dei, originado en el inconsciente 
; Me. : 4 " A 
- desarrolla un sistema parcial antónonio que, debido a su particular 
stica y fuerza simbólica, hace sentir su “posesión” a la conciencia. La 
ande de energía psíquica que conlleva —es el arquetipo que con- 
-oulso de mayor intensidad y el mayor grado de autonomía, debido a 
¡al significado de totalidad— produce una especial dependencia del Yo, 
sien no logra dominarla. 
E La religión Viva tiene su fundamento en una experiencia mística, experiencia 
ráctica transformante, de comunión con lo que Steindl-Rast llama la Realidad 
encil 7 Esta experiencia es la que posibilita el sentido de una doctrina para 
que no se convierta En dogmatismo, de ciertas normas para no llegar a ser un 
moralismo, O bien, la expresión festiva de la transformación en un ritualismo. No 
podría ser de otro modo. 


“El hecho psicológico que posee el mayor poder en un hombre actúa como Dios, pues es siempre 
el factor psíquico avasallador, que es denominado Dios” *. 


Por eso el sujeto debe “consagrarse a Dios”, dice Jung. 


"El arquetipo-Dios, que expresa la función más esencial del símbolo religioso, mantiene, a su vez, 
unida a la sociedad, dando cohesión a sus valores e integrando la vida psicológica de los sujetos, 
encauzando, de este modo y dentro de un sistema social, sus más altas fuerzas energéticas ” ”. 


Cuando Dios muere... 


Jung reconoce que las religiones han perdido, a partir de la ilustración y el pos- 
terior racionalismo, su capacidad educativa y terapéutica. Las religiones han per- 
Manecido estáticas y rigidizadas, mientras el alma moderna ha evolucionado 
con el cambio sociocultural. El ser humano habla ahora distinto, piensa y siente 

"crentemente. Ha habido en el hombre una intensificación de la conciencia 


VID STEINDL-RAST, Consideraciones sobre el misticismo como frontera de la evolución de la conciencia, en 
' qutores, “La evolución de la conciencia”, Stanilav Grost Edit, Kairós, Barcelona, 1994. 


y Bid, p, 195 
JUNG C . : der 
PSÍQUicas Ss es por PROGROFF, 1., op. cit., p. 254. Como todos los arquetipos, las funciones 


A k igual facilidad 
el fanatis on buenas" ni “malas”. La devoción por el complejo-Dios puede derivar con bargo de 
Pende di destructor o en las visiones proféticas cargadas de sabiduría vital y bondad. 

Ung— del tipo de Dios que cada uno tenga. 
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personal, un sentimiento positivo hacia lo concreto, particular y práctico, un 
sentido más afinado de la responsabilidad, entre otros factores propios de la 
secularización, lo cual —según Jung— desemboca en una valoración del indi. 
viduo y la individualidad. El hombre de nuestros días, que se halla —siempre 
según Jung— en una situación más elevada desde el punto de vista moral e in. 
telectual (¿?), no desea ya seguir una fe o un dogma rígido; quiere comprender 
y saber, hacer por sí mismo una experiencia original, sumergirse en el alma. El 
futuro aparecería así como prometedor para la formación de religiones de na- 
turaleza individual. De aquí la tendencia junguiana a responder al vacío de las 
religiones, con el camino de la individuación psicológica. A lo mejor hoy día 
pensaría diverso al ver la dimensión personalizante y a la vez comunitaria de las 
iglesias cristianas y de los movimiento religiosos, en general. ¿No es la religión 
junguiana, siempre, un fenómeno psíquico y sociocultural? '”. 

Transcribimos aquí un texto que, nos parece, resume bien el pensamiento 
de Jung sobre la situación actual que, debido al racionalismo y la excesiva institu- 
cionalización, han hecho perder su “gravidez de sentido” al símbolo Dios: 


“Hablar de la muerte de Dios equivale, entonces, a referirse a un suceso psicológico que ha 
ocurrido, efectivamente, en los tiempos modernos. Ello implica no sólo el debilitamiento de las 
creencias teológicas en Dios, sino también la pérdida del sentimiento y del fervor por todo el 
conjunto de los valores sociales. La muerte de un dios constituye siempre un fenómeno de impor- 
tancia bistórica, porque en toda sociedad el símbolo-Dios es la médula del sistema de símbolos 
mediante los cuales ésta funciona. Cuando muere un dios, la estructura de valores pierde su base 
de sustentación, desaparece su carácter vital, se disipa su sentido, su autoridad, su facultad de 
inspirar. Las energías que de ordinario deben orientarse hacia la vida a través de esos símbolos 
ya no egresan, sino que refluyen hacia el interior de la psique, donde activan los elementos 
latentes de lo inconsciente histórico. Entonces se altera todo el equilibrio de la personalidad y 
la inestabilidad perdura hasta que un nuevo dios... Aun cuando no “nazca” de inmediato un 
nuevo dios, la psique tiende a extraer de la superficie aquellos contenidos psíquicos que llevan 
consigo cierto sentimiento de un auténtico sentido de la vida. Dichos contenidos afloran a la 


Sin embargo, estas apreciaciones de Jung, 
cialmente equivocadas, al comprobar, des 
parece ser el locus donde la religión se co 


elaboradas a comienzos del siglo pasado, no estarían sustan- 
pués de 70 o más años, que la experiencia religiosa individual 
el O aunque desde más de algún punto de vista tal vi- 
] , al leer los datos estadísticos mod: no acepta 
algunas afirmaciones de NAISBITT y ABURDENE. Ms talca eli ole , a 

cambios... La totalidad de los miembros de las religiones ha- 
mento de los fundamentalistas y evangélicos... En 
xperiencia religiosa sobrepasa a la capacidad para 
Ón de que las iglesias tradicionales hayan perdido 
ue las iglesias pequeñas e independientes pueden 
pueden permanecer más cerca del “consumidor”. 
lombia, 1991, 2* ed., pp. 255-282). , Mega Tendencias 2000, Ed. Norma S.A., Bogotá, Co- 
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superficie y son objeto de sistematización y convencionalización, pues solamente de esta ma- 
nera puede el individuo evitar los problemas psicológicos que se originan cuando las actitudes 
conscientes CATeCen de un fundamento institucional” **. 

Ue á 


| NOTA SOBRE LA EXPERIENCIA Y PRÁCTICA ORIENTAL, 
“ESPECIALMENTE DEL YOGA 


No podemos dejar de decir algo sobre el pensamiento junguiano y la medita- 
ción oriental. No sólo porque Jung se interesó por el tema, sino también porque 
la meditación Yoga, más allá de las diferencias de base cultural, constituye un 
buen aporte técnico a la posmodernidad occidental. Jung escribió con un co- 
nocimiento adecuado, tanto del Yoga como de su aplicabilidad en occidente. 
Pensamos que vale la pena introducir estas reflexiones en este capítulo ”. 

Resumiendo, podemos decir que el Yoga es la ciencia de la unidad y perfección na- 
tural. Quién sabe si es una traducción de alguna búsqueda de categorías científicas 
occidentales que llamamos “el camino al desarrollo y la madurez humanos”. 

El Yoga ha estudiado todas las vías naturales susceptibles de conducir a esta 
integración y unidad, y en cada una de estas vías ha elaborado una sistematiza- 
ción estricta de procedimientos y etapas de resultados probados. El Yoga es una 
verdadera ciencia, a la vez que un conjunto de tecnologías para implementar. 

De este modo, el Yoga es una ciencia experimental. Sus métodos y técnicas 
se derivan de la experiencia, y aplicados en las debidas condiciones producen 
siempre idénticos resultados, las mismas experiencias llevan a iguales estados de 
conciencia. La experiencia es la verdadera fuente, el verdadero origen del Yoga. 
La experiencia de notables seres humanos que a lo largo de muchos siglos han 
ido aplicando, estudiando y mejorando con infinita paciencia los procedimientos 
que la tradición de su época les transmitía por mediación de sus gurúes, de sus 
maestros. El origen del Yoga lo encontramos, pues, en la experiencia profunda 
SiStematizada. 

Las consideraciones junguianas se refieren a “la necesidad de no tomar el 
ind verdadero camino espiritual, producto de siglos, con un espíritu frívolo, o por 

Ple curiosidad, convirtiéndolo en meros ejercicios físicos o psicológicamente 


u IRA 
a PROGOFF, Op. cit., pp. 259-260. 


stas : 
j a sobre el Yoga están tomadas del artículo de ANTONIO V 
es al análisis de la religión de Jung”, ya citado. 


ÁSQUEZ FERNÁNDEZ, 
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higiénicos”. Para Jung, en Occidente no estaríamos aptos para captar el sentido 
profundo de los sistemas de creencia y religiones orientales. 
Porque, ¿en qué consiste la realidad para la India?, se pregunta Jung, y 


responde: 


"Realidad, como dice la palabra alemana Wirklichkeit, es lo que actúa (wirkt). La esencia 
del agente va para nosotros unida con el aspecto del mundo, para el indio, al contrario, con el 
alma. Para él el mundo es apariencia, y su realidad se aproxima a lo que nosotros llamaríamos 
quizá sueño. Este extraño contraste con el Occidente se expresa, sobre todo, en la práctica 
religiosa: nosotros hablamos de edificación y de exaltación religiosa. Dios es para nosotros el 
Señor del universo, tenemos una religión del amor al prójimo, en nuestra iglesia, que tienden a lo 
alto, bay un altar mayor, la India, en cambio, habla de dhyana, meditación e inmersión, la 
divinidad está en lo fntimo de todas las cosas y ante todo en el ser humano, el cual se vuelve de 
lo externo a lo interno, en los templos antiguos de la India el altar está a dos o tres metros de pro- 
fundidad bajo tierra, y lo que nosotros ocultamos con gran pudor es para el indio el símbolo más 
sagrado. Nosotros creemos en el “hacer”, ellos en el inmóvil 'ser” (SW 11, mn. 910-911). 


Jung se esfuerza en hacernos comprender cómo se podría traducir en nuestro 
lenguaje occidental, y a través de su psicología analítica, el proceso de la meditación, 
a partir de las anteriores constataciones y utilizando textos de la India. Es penoso 
para nosotros no poder entrar en este tema con detalle. Baste poner de relieve 
aspectos que también subrayaría Jung. 

Lo que más nos llama la atención a nosotros que vivimos en este mundo 
llamado “moderno”, es la inmemorial antigijedad, la exactitud y extraordinaria vi- 
talidad de la “ciencia sagrada” de los sabios de la milenaria civilización de la India. 
Por otra parte, lo que más viene llamando la atención del hombre occidental en lo 
que se refiere a la India es el extraordinario desarrollo que han alcanzado, en aque- 
llos países donde el hinduismo ha influenciado con su cultura, el conocimiento y 
aplicación de las fuerzas del alma, de los poderes de la mente y de la gigantesca 
energía de la voluntad. La ciencia occidental contemporánea empieza ahora, con 
creciente asombro, a vislumbrar su extraordinaria importancia y a aceptar su evi- 
dente realidad. Entre nosotros, el Yoga, en su sentido práctico, se ha establecido 
en muchas partes, y grupos humanos confluyen una o varias veces por semana 4 
hacer sus ejercicios. Sin embargo, el Yoga es mucho más que eso. 

Es cierto que este genuino desarrollo anímico y espiritual corresponde en la 
Indía sólo a una selecta minoría que lo asume estrictamente. Es notable que l 
experiencia de este conjunto de "sabios" y "yoguis" haya podido subsistir en Su” 
cesión ininterrumpida durante varios milenios y haya dado lugar a la elaboración 
de una verdadera ciencia, con técnicas precisas que demuestran un sorprendente 
conocimiento de las profundas fuerzas y mecanismos del alma humana. Fuerzas Y 
mecanismos que la ciencia occidental va redescubriendo poco a poco en estos úl- 
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timos años, bautizándolos con nombres nuevos y basando en ellos nuevas técnicas 
de higiene y terapia. La interpretación que hace la psicología moderna de estas 
fuerzas Y Mecanismos, en cierto modo, moderniza" la antigua ciencia y técnica y 
la pone más cerca, al alcance de nuestra capacidad de comprensión occidental. 


El pensamiento junguiano sobre la religión, en síntesis 


Las religiones no serían otra cosa que una psicología simbólica. Jung se apoya, 
para fundar esta afirmación, en los paralelismos y puntos comunes de todas las 
religiones y tradiciones populares. Todo ello no sería más que expresión de la 
única alma de toda la humanidad, "moldeada" por su mundo circundante, climas 
y culturas. El núcleo que existe bajo las cortezas diferentes es la verdad divina, 
la cual para Jung no es otra cosa que la vida de la psique, regida por sus propias 
leyes y con finalidad propia; casi una vida absoluta. 

Por tanto, todas las afirmaciones acerca del otro mundo, del más allá, el Reino 
de Dios, la gracia y los milagros, no son más que proyecciones de contenidos 
psíquicos inconscientes, y todo puede ser explicado “naturalmente”. ¿Tienen una 
existencia real exterior al hombre? Jung, como “agnóstico metafísico”, dirá que es 
imposible saberlo y que, en todo caso, eso no es de su especialidad. 


2, CRÍTICA AL PENSAMIENTO DE JUNG SOBRE LA RELIGIÓN 


¿Qué decir de todo este planteamiento? Es evidente que un cristiano no logra 
comprender muchas de estas afirmaciones y perspectivas, e incluso que Jung 
se extralimita —como lo hace también en otros campos, pero negando que lo 
hace— en su visión de lo religioso y trascendente del hombre. Como buen cien- 
tífico Positivista decimonónico, cae en el psicologismo reduccionista. 


Lo positivo del aporte de Jung 


Nos Parece 
Periencia re 
tiene h 
€Xperj 


que la visión junguiana aporta un camino de acercamiento a la AS 
ligiosa, que está en la base de todas las religiones, y esa ei 
SY Un inmenso valor. Toda religión auténticamente vital se asienta en la 
Encia religiosa, so pena de convertirse en una máscara rígida y estéril, o en 
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un sistema represivo del inconsciente. Razón tiene Jung para afirmar repetidas 
veces que la experiencia psíquica es lo primero inmediatamente alcanzable en la 
vida humana, y que da parte importante del sentido de realidad a su existencia 
personal, aunque eso no dé razón de todo, diríamos nosotros. 

Por el contrario, creemos que el esquema tradicional de la psicología ra- 
cional aristotélica, utilizada por la Iglesia Católica para explicar la psicología de 
la gracia, si bien proyecta la naturaleza humana trascendentalmente y a partir de 
lo psicológico metafísico ha contribuido de hecho al racionalismo religioso y al 
empobrecimiento de la experiencia religiosa cristiana con su evidente tendencia 
al racionalismo y la abstracción. Esta es una perspectiva que parece no ser la más 
adecuada para con el hombre secularizado de nuestros días. 

Nuestro autor es categórico para afirmar la validez e importancia de la expe- 
riencia psíquica de Dios, o de “Algo” que llamamos Dios, como podría llamarse 
de otro modo, pero que se expresa con su correspondiente imagen en las reli- 
giones desde siempre. 


“Las ideas de la ley moral y de la divinidad pertenecen a la inextirpable sustancia del alma 
humana. Por eso, toda psicología honrada, que no esté obcecada por una buera presunción de 
iluminismo, ba de enfrentarse con estos hechos. No se los puede eliminar con razones ni ironías. 
En física, podemos prescindir del concepto de Dios, pero en psicología, el concepto de Dios es 
una magnitud definitiva, con la que bay que contar, exactamente como hay que contar con el 
afecto, el impulso, la madre, etc.” *. 


Jung llega a afirmar que Dios y la disposición religiosa constituyen las más vi- 
gorosas y originales de todas las capacidades espirituales del hombre. “La actitud 
religiosa constituye una función psíquica de importancia casi inconcebible” y, 
como ya hemos visto, no sólo a niveles individuales, sino también sociocultural. 

La naturaleza del alma habla en las religiones y, por tanto, cuando la imagen 
de Dios en un paciente o su idea de la inmortalidad padecen consunción, es que 
“su metabolismo espiritual” está desquiciado. 

La vida más plena es posible únicamente cuando se trata de vivir en armonía 
con los arquetipos, y es prueba de sabiduría retornar siempre a ellos. Por eso, 
plantear el problema de Dios para el psicólogo no es sólo un problema de fe 
ni de dogmas, sino uno de concordancia de nuestra vida con los arquetipos de 
nuestro inconsciente, entre los cuales el de la vida más allá de la muerte y el del 


sentido último de una existencia actual ocupan un lugar radical, central y de 
cumbre en el desarrollo humano. 


1” JUNG, citado por GOLDBRUNNER, op. cit., p. 171. 
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La visión junguiana aporta, de este modo, grandes riquezas para acercar el 
mundo de lo divino a las experiencias humanas, no habiendo problema en aceptar 
que el Verbo de Dios, al asumir la “carne” humana, también asumió el inconsciente 
colectivo y Sus funciones psíquicas primordiales. Lo mismo se puede decir del Self 
en cuanto lugar privilegiado para la experiencia de una Imago Dei. Lo que ha- 
bría que discutir es si esta Imago Dei puede reducirse a lo meramente psicológico, 
aunque sea la experiencia sublime del Self. Habría que completar tal Imago con la 
vida humana más allá de lo psíquico como, por ejemplo, lo social, lo cultural, la 
familia, el trabajo, y toda la vida institucional que dimana de todo ello, además 
de “lo trascendente” desde un punto de vista metafísico, y lo sobrenatural de la 
fe cristiana. Pero la necesidad de que el teólogo, conservando su especialización, 
tenga una base en la psicología y la antropología, para la mejor comprensión y 
actuación de su ciencia, nos parece un gran ideal y una urgencia para su persona 
y para su reflexión misma. 


Lo criticable del aporte de Jung, desde un punto de vista católico 


En lo negativo, nos parece que una crítica de fondo a Jung y a su postura frente 
a las religiones y al cristianismo puede reducirse a estos dos puntos, entre otros 
de menor importancia: 


a) Poruna parte, su renuncia de tipo positivista y agnóstico a toda metafísica (lo 
cual también tiene repercusiones en la comprensión de lo psicológico), y 


b) Por otra, el “poner en un solo atado" las religiones naturales y la fe en Cristo, 
cuya característica básica es que viene al hombre “desde afuera”, aunque 
asuma también sus realidades interiores. 


En cuanto a la renuncia de Jung a lo metafísico, indispensable herramienta 
para hablar de realidades que están más allá de lo empírico puro, no entraremos 
aquí en detalle. Es un tema propio de la teología fundamental. Sin embargo, 
usando el mismo argumento junguiano de la función “irreductible” religiosa, 
Sistente en las profundidades del alma, uno puede y debe preguntarse acerca 

e dónde surge esta función arquetípica tan fundamental, tan universal y tan 
e que la más fuerte, casi inscrita en la naturaleza irc : e 
ridad ro de la teoría misma junguiana de la conjunción armónica de las p 
óe eS, E fenómeno religioso sería el único (y el más importante, segun da 
0 Pa As delia ya que sin ES si pass ' 

pueden ser comprobados, sino indirec 
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rico, pero también es cierto que la experiencia de vivir en la Verdad de la Vida 
(aunque sea incompleta) produce también una evidencia inefable de convicción, 
que precisamente puede ser captada “científicamente” (al menos para Jung) por 
el conocimiento simbólico. No dar existencia real al Arquetipo-Dios con todo 
lo que él conlleva sería, además, contradecirse con toda la teoría misma del in- 
consciente colectivo, la conciencia, la libido, los arquetipos, etc., y reducir toda 
una teoría a una inefable ilusión creada por un intelectual idealista, causante de 
la mayor de las posibles frustraciones humanas. 

Vamos ahora a la segunda objeción: la que se refiere a que no se puede hacer 
“un solo atado” con todas las religiones por igual. 


3. EL CRISTIANISMO NO PUEDE SER HOMOLOGADO 
SIMPLEMENTE A LAS OTRAS RELIGIONES 


Esto no significa ningún desprecio por ellas, sino comprender bien su naturaleza. 
En realidad, se puede afirmar que la fe cristiana no es una religión, en el sentido 
estricto, ya que es primariamente una revelación en el hecho histórico de la 
Persona de Jesús de Nazareth. 


— El cristianismo es una Revelación histórica. 
Jung afirma que “si en el país del alma no hubiéramos encontrado a Dios 
como un hecho psíquico que puede experimentarse directamente, no se 
habría hablado jamás de Dios". Esto debe ser matizado, al menos para el 
cristianismo, ya que la fe cristiana no surge meramente de una experiencia 
psicológica, sino la Revelación divina la cual —no hay inconveniente— que 
coincida, en parte, con una experiencia psíquica también. 

El hecho histórico de Jesús y de su continuación en la Iglesia, está en 
la base de la fe cristiana. “Me amó y se entregó por mí” (san Pablo) puede ser la 
experiencia básica del discípulo de Cristo. El cristianismo es una experiencia 
fundamental de ser amado por Dios y entrar en un mundo nuevo caracte- 
rizado por una vida nueva, plena y eterna, en desarrollo, a partir de Cristo. 
No hay problema de que ello surja de la activación de aquella imagen suya 
inscrita en nuestra naturaleza que Jung llama el “símbolo-Dios”. 


- Cristo asume toda la naturaleza de lo 
La fe y la religión —dice Jung, sig 
físico (lo contrario lo descalific 


que es: la humana y la cósmica. 
uiendo su convicción de agnóstico meta- 
aría como “científico”)— no pueden ser un 
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puente que lleve a un mundo trascendente, ya que son productos puramente 
naturales del alma humana. Pero podemos mirar las cosas desde otro punto 
de vista, que nos parece acercarse más a la verdad total que buscamos. La fe 
cristiana no surge solamente de la naturaleza del alma, sino que es la acepta- 
ción de Cristo como revelador de Dios y del Hombre, y como Salvador no 
sólo de la naturaleza humana, sino de todo el cosmos sometido a ella. Cristo 
pasa así a ser un centro unitivo y sustentador de la Vida, con quien se tiene 
un trato de amistad, que viene y va afuera de la naturaleza humana, aunque 
pasa por ella y se confunde con ella. Esto hace de la fe cristiana algo que 
agrega al naturalismo de una religión, concebida como mera proyección de 
arquetipos del inconciente colectivo. 

Siguiendo la ley de la Encarnación, el Verbo de Dios asume todo lo hu- 
mano, según aquel viejo principio de Tertuliano de que “nada de lo que no 
es asumido es redimido”. Por tanto, es del todo posible comprender simul- 
táneamente la fe cristiana histórica a la vez como un proceso sobrenatural 
y gratuito, donde sólo Dios tiene por puro amor la iniciativa, y como un 
proceso en el cual también se activan los más profundos, inconscientes y 
universales arquetipos que se expresarán en la simbología religiosa. Cristo 
podrá ser uno de los más elevados simbolismos del Self arquetípico, pero 
también es el Hombre que viene "de afuera” y que, a la vez, echa raíces en el 
Hombre “de adentro”, ampliándolo y asegurándolo en su proceso mismo in- 
terno de individuación, donde el Self arquetípico es huella de una naturaleza 
creada a imagen suya, el primogénito de toda criatura, y que tiende hacia él, 
como a su plenitud. 

Hay elementos de ese proceso de individuación que bajo el influjo de la 

Gracia de Dios no pueden ser simplemente reducidos a la psicología, como 
lo prueban la teología y las vidas mismas de miles de santos cristianos. Nin- 
guna psicología puede asegurarnos vivir en un proceso de encuentro que 
camina hacia su plenitud y eternidad, a fin de restaurar definitivamente la 
humanidad y el universo. 
En todo caso, es respetable que Jung, sintiéndose solamente un psicó- 
logo no haya querido entrar en esta mutua relación entre lo psicológico, 
según su esquema, y la revelación cristiana presentada por la teología ca- 
tólica. Es una concreción, por lo demás, de ese encuentro, del cual hemos 
reflexionado, sobre la fe y la ciencia moderna. 


: ] | o 
La gracia de Dios en Cristo opera en la misma naturaleza, transformand 
€sa Naturaleza. 
ás aú z an , toló- 
aún, la teología tradicional de la fe católica afirma la realidad on 


gica Ed .i vida y 
- Metafísica, de los acontecimientos salvadores de la gracia (la 
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fuerza salvadora de Dios, presente en la vida de los hombres y en el pro- 
greso del mundo). Recordemos el viejo principio tomista: "Gratia supponit 
naturam et perficit eam” (la Gracia supone la naturaleza y la perfecciona) 
La teología protestante clásica, por su parte, tiene sólo una interpretación 
meramente moral y extrínseca de la gracia, que no admite sino una natura. 
leza humana por esencia corrompida y, por tanto, incapaz de una regene- 
ración efectiva en orden a la salvación y la vida eterna. Talvez eso endureció 
el agnosticismo metafísico de Jung, el cual era hijo de un pastor y familia 
protestante clásica. En la concepción de la teología católica, fe y psicología 
no sólo pueden unirse en la experiencia psicoespiritual, sino que esta es 
asegurada y reforzada por la amplia y compleja experiencia del don del 
Espíritu, frecuentemente afirmada por la Sagrada Escritura. 

Psicología y Revelación cristiana siempre serán cosas que, por su natu- 
raleza, son diversas, y nunca habrá que confundirlas; sin embargo, podrán 
ubicarse como una experiencia en la única existencia humana, aunque la ex- 
periencia de la gracia no sea totalmente empírica ni totalmente acabada en 
el aquí y ahora de la existencia cristiana. 


El cristianismo, a diferencia de muchas religiones, sigue la Ley de la 
Encarnación en este mundo. 

En el sentido integral y total de la existencia pareciera estar la base de las 
religiones, las cuales buscan prolongar tal sentido en un más allá de esta 
vida. Sin embargo, el cristianismo busca —a diferencia de la concepción 
junguiana de la religión y de la mayoría de las religiones orientales— una 
presencia actual y transformante en la historia. La mayoría de las religiones 
son débiles en cuanto a su relación con el complejo mundo humano. En 
general, la dimensión religiosa oriental busca prescindir de lo sensible y 
lo material y "elevarse" hacia el encuentro del Uno, de lo Absoluto y Tras- 
cendente. Lo original de la fe cristiana y de su comunicación se encuentra 
en el testimonio de hechos ocurridos en Jesús muerto y resucitado, pro- 
longados en una comunidad que se experimenta como partícipe de ellos 
desde ahora y en este mundo, y que también busca su transformación y ser 
liberado de sus esclavitudes. Es decir, en Cristo llegamos al Absoluto y a 
lo Trascendente, pasando por las realidades sensibles y materiales, y trans- 
formándolas como primicias de “cielos nuevos y tierra nueva”. Podemos poner 
como ejemplo actualísimo la Conferencia Latinoamericana de los Obispos 


Católicos reunidos en Santo Domingo, que tiene por objeto de estudio la 
Evangelización de la Cultura. 
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" voCACIÓN DE AMOR CON EL ENTORNO" 
4.U 


+Un pensamiento me petrificó: por primera vez en mi vida comprendí la verdad vertida en las 
ciones de tantos poetas y proclamada en la Sabiduría infinita de tantos pensadores. La 
0 4 de que el amor es la meta última y más alta a que puede aspirar el hombre. Fue entonces 
a En aprebendiel significado del mayor de los secretos que la poesía, el pensamiento y el credo 
lo anos intentan comunicar: la salvación del hombre está en el amor y a través del amor” 


El amor y la fe cristiana 


El amor es tan sublime, que los hombres a través de la historia siempre, de una u 
otra manera, lo han ligado con la experiencia religiosa y con Dios mismo. 

En la fe cristiana, Dios mismo se nos ha presentado en Cristo como el 
AMOR. “Queridos míos, amémonos unos a otros. Porque el amor viene de Dios. Todo el que ama 
ha nacido de Dios y conoce a Dios. El que no ama, no ba conocido a Dios, pues Dios es amor ... 
Nadie nunca ha visto a Dios, pero si nos amamos unos a otros, Dios permanece en nosotros y su 
amor se dilata libremente entre nosotros” (1 Jn 4, 7-8, 12) ¡Dios es Amor! Él mismo se nos 
ofrece como nuestra fuerza sanante y desarrollante. Se puede confiar en el amor 
de Dios. Nada puede privarnos de él. El amor de Dios es constante, continuo 
y eternamente digno de confianza. Dios ama, no puede dejar de amar, porque 
esa es su naturaleza. Así como Él mismo, su amor está al alcance de todos, ahora 
y para siempre. Sólo hay una cosa que el hombre puede hacer para librarse del 
amor de Dios: rechazarlo expresamente. Pero, ¿quién podría ser capaz con plena 
deliberación y conciencia para hacer tal cosa? 

El Señor ha hecho del amor a los hermanos SU mandamiento. En el amor 
que los discípulos se tienen serán reconocidos como tales. Dios mismo no quiere 
que se separe el amor que se le tiene a Él, el cual es ciertamente primero, del 
amor que se le tiene a sus hijos, los hombres, el cual es ciertamente un amor 
segundo, Sin embargo “ambos” tienen una categoría aparte dentro de los man- 
ue de Dios, y de ellos “pende” toda la Ley y los Profetas, es decir, todo 

.-  71OS quiere sobre el hombre (cf. Mt 22, 35-40). Es tanto lo que se debe 
Privilegiar el amor a los hijos de Dios, que la reconciliación con ellos prima 
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sobre los sacrificios que puedan ser ofrecidos a Dios en el Templo, cumpliendo 
así sus mismas prescripciones. 

Seremos juzgados por este amor, según la famosa imagen del juicio fina 
en Mateo 25, que alguien ha llamado "la Parábola de los no creyentes”. Estos 
preguntarán: ¿Cuándo, Señor, te vimos hambriento, sediento, desnudo, sin casa, 
enfermo o en la cárcel? Con sorpresa recibirán la respuesta del Señor: “En verdad 
os digo que cuanto hicisteis a unos de estos hermanos míos más pequeños, a mí me lo hicisteis” 
(Mt 25,40). 

Tampoco hay que dejar de lado que, como sucede en la vida misma, el amor 
debe impulsar siempre el desarrollo, crecimiento y madurez del ser humano. 
Como decía San Fancisco de Sales, “la medida del amor es el amor sin medida”. 
Jesús pone ese sello en ese amaos los unos a los otros “como Yo” os he amado. Ese “como 
Yo” no es mera palabra: Él lo anunció (no hay amor más grande que el dar la vida por los 
amigos) y también lo realizó en la cruz, dando su propia vida en testimonio de que 
su predicación no eran meras palabras. 

Por todo lo dicho, en esta síntesis bien apretada por cierto, en el amor está 
la Vida. Con razón Jesús le dijo al legista: "Bien has respondido: haz esto y vivirás” 


(Lc 10,28). 


¿Una teoría junguiana del amor? 


Un intento de definición, podría ser el siguiente, aunque de hecho en la vida 
ordinaria el amor sobrepasa cualquier dictamen: 


“El amor es la experiencia de un impulso interior 
lleva a querer extender nuestra propia vida, 
humana”. 


y también de una opción consciente, que nos 
para promover el crecimiento integral de la vida 


El impulso del amor (impulso de vinculación positiva) 
sólo en la relación de todos los seres en el Universo, sino muy especialmente en 


la dinámica misma de la libido o energía psíquica, y por tanto, en nuestra natu- 
raleza psíquica del Inconsciente Colectivo. 


estaría inscrito no 


“En mi experiencia médica, tanto como en mi propia vida, me he enfrentado una y otra vez con 
el misterio del amor, y nunca fui capaz de explicar su misterio” +s. 


16 


C.C. JUNG, Recuerdos, Sueños y Pensamientos, Seix Barral, Barcelona, 1986, 6* Ed., p. 46 
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Fste es un texto muy curioso de Jung, y Para nosotros un tanto incompren- 
ple, tanto POr el testimonio que con su vida dio a los demás, cuanto porque 
sible, os que en su teoría existen todos los “ingredientes” para elaborar una teoría 
E na del amor. ¿Por qué Jung no lo hizo? No lo sabemos, Aventuramos 
que porque una gran preocupación suya fue dar un halo de cientificidad a sus 
reflexiones y NO Ser acusado —como múltiples veces lo fue— de poco científico, 
o bien, de "mago” o “místico”. En el contexto de su época, donde reinaban Kant 
y el empirismo, el tema del amor no se prestaba precisamente para convencer a 
los científicos decimonónicos de que él era un hombre de seria reflexión, que se 
basaba en la observación pura de los hechos. 

Dentro de un encuadramiento junguiano, para poder amar, nos parece que 
tendría que existir la confluencia de una experiencia básica, que surge de nuestro 
interior (la libido misma y el Self) y de una opción de vida consciente. La expe- 
riencia interior será siempre fundamental para que el Yo tenga suficiente energía 
psíquica y pueda salir de su normal e infantil egocentrismo. Esta experiencia 
básica surgiría de las capas más profundas del Inconsciente, como una poderosa 
fuerza de expansión hacia el contacto con el mundo, evidentemente para desa- 
rrollar la propia vida y sus posibilidades, y también para buscar la satisfacción 
de las necesidades. Se trataría, por lo demás, de algo tan natural, como lo es la 
naturaleza social del hombre donde, según veremos, no tenemos necesidad de 
recurrir a la activación de ningún arquetipo especial para explicar esa dimensión 
de alteridad de la vida humana. Desde el seno mismo de nuestra madre, y con 
fuerza mayor todavía en la vida extrauterina, buscamos misteriosamente la vin- 
culación, como algo en extremo positivo, con los seres que conforman nuestro 
entorno. 

Esta es la dinámica de la libido, como llama Jung a la totalidad de la 
energía psíquica '”. El hecho de que para nuestro autor la libido es un concepto 
absolutamente dinámico, expresado en sus movimientos de progresión y regre- 
sión, y en su “paseo” entre las polaridades opuestas, nos hace pensar así. La libido 
sería el sello psíquico de este movimiento de la naturaleza. 

n efecto, es una energía que precede a todas las otras formas que la energía 
Ca puede tomar o aparecer , como sería un impulso o el pensamiento. 
” Una energía que busca constantemente su propia renovación, y tiende 
Ostrarse en sus propias expresiones simbólicas moviéndose siempre hacia 
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de Freud precisamente a raíz de la precisión sobre este concepto. En Freud, la libido 
vidad sexual del ser humano, en su sentido estricto y amplio, Jung amplió pelada 
logándola a la energía psíquica misma. De ningún modo, en todo caso, es un psa 
el que usa Aristóteles, sino lo que podría llamarse un concepto con fundamento / 


eCir y e ias” diia 
Y COMO dice ] Jacobi, “una ficha de la razón que ordena experiencias (Op. CIl., p.8 
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patterns de totalidad y de renovación. En Jung, la libido tiene un dinamismo fi- 
nalístico claro: conducir el desarrollo del individuo hacia metas de integración 
de polaridades en totalidades cada vez mayores, buscando esa totalidad final en 
la experiencia del Self. Sería, entonces, el impulso de la libido misma (la energía 
psíquica) la que lleva a una apertura positiva, vinculativa, aunque dialéctica, del 
Yo, tanto con el mundo externo como con su interioridad inconsciente. Este 
movimiento de adaptación al mundo al que tiende la Libido (progresión) y de 
integración de polaridades, a la vez que ese dinamismo teleológico hacia la to- 
talidad, ¿no es un movimiento que apunta precisamente a aquello que hemos 
llamado el impulso de vinculación positiva? 

Este dinamismo de la libido implica también un proceso vital de maduración 
a lo largo de la vida: salir del propio egocentrismo entrando en procesos que 
llevan a integración y totalidad crecientes. 

La maduración es un proceso en que el Yo sale de su natural e infantil ego- 
centrismo para ir a una dilatación progresiva de conciencia. Á este movimiento 
Jung lo llamó el “Proceso de Individuación”, y forma parte medular de su teoría 
psicológica. Es el proceso que hemos ido recorriendo en cada una de sus instan- 
cias. El Yo no sería capaz de realizar esta tarea vital, sino pasa por sus diversas 
etapas, saliendo de su propio egocentrismo y falta de energía propia. 

Unido a lo anterior, el ser humano, sobre todo el varón, no será capaz de 
descubrir el amor en sus matices más propiamente humanos, sino toma contacto 
con su “Ánima”, que es precisamente la instancia contenedora del “Eros”. Podrá 
quizás amar con decisión e inteligencia, pero sin las delicadezas, el tono emo- 
cional y la intuición propios de lo femenino. 

Finalmente, en este caminar hacia totalidades cada vez mayores, el contacto 
cada vez más profundo con toda forma de vida, ya sea externa o interior, nos 
lleva a los inicios de la experiencia —ahora Consciente aunque sin límites— 


del Self. Esta podría asimilarse precisamente a Una experiencia de vinculación e 
integración, y a un compromiso con la vida 


como tal —experiencia que pare- 
ciera ser la más propia y profunda de la vida h 


umana— asimilable, según nuestro 


y aún mística. 
En este romper los límites de nuestr 
la infancia, impulsados por la dinámica 


S y perspectivas — ponen esta actitud, que 
la madurez 
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ya y efectiva. Recalquemos en este punto, que no hay que entender este 
" ep un sentido exclusivamente activo y cuantitativo. Muchas veces 
ites del Yo implica más bien apertura y receptividad al mundo, 


interioridad. y 3 A 
La raíz del amor estaría precisamente en esa búsqueda constante de inte- 


ón, en comunión llena de sentido, con uno mismo, la propia historia, la 
iaa los seres humanos, Dios. Sentirse parte y solidario del mundo social 
pt —dirlamos— del mundo cósmico. Sentirse parte de una vida común, y 
E fundamente solidario con uno mismo, con el mundo y las personas. 

Es en virtud de este impulso y su consecuente experiencia psíquica que 
hemos crecido y madurado, y que las fronteras de nuestro yo han podido exten- 
derse. Este se ha ido cargando de mayor energía y, por tanto, progresivamente ha 
ido gozando de mayor libertad para ir al encuentro de su entorno con gratuidad. 
Ese camino ha permitido que hayamos ido tomando conciencia del mundo que 
nos rodea, tanto el interior como el exterior. Así puede llegarse a una especie de 
unión mística" con la vida como tal: la actitud permanente que podría ser lla- 
mada “amor a la vida”. El misticismo es esencialmente una creencia, según la cual 
la realidad es, en último término, unidad que Dios realiza. Es imposible captar 
la realidad de esa unidad del universo, mientras uno continúe considerándose, 
de alguna manera, como un objeto separado y distinto del resto de ese universo. 
Menos todavía si nuestro Yo consciente se siente el centro del mundo. Las anti- 
guas cosmovisiones nos hablan de este misterioso entrelazamiento y comunión 
de seres y sucesos '*. Una correcta visión del “cristocentrismo cósmico”, como lo 
encontramos en el pensamiento de San Pablo, corrobora, desde el punto de vista 
cristiano, esas antiguas COSMOVISIONES. 

Interpretando a Jung, entonces, el amor sería la fuerza que vincula todas 
nuestras capacidades y le da un sentido y dirección, produciendo la alegría y paz 
naturales” de la vida. Tal es también la intuición de los antiguos griegos (como 

atón y Aristóteles) y la de santo Tomás en la antropología cristiana medieval. 
e la Rs siempre visto en conexión con la alegría (más bien E o 
Manas, e, porque pone en Juego los pl E dv 
ños y ea al dar una orientación, disminuye A pe A q $ 
ve enfrentado q con frecuencia estériles e inútiles) a los que a itualm i 
ser humano. El Yo consciente es capaz de intuir que ese €s € 
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sentido de la existencia, que lleva al ser humano en una dirección que apunta a 
su pleno e integral desarrollo. 


Cuando el amor se hace opción y ética 


Pero hemos dicho que, para poder amar, tiene que existir la confluencia de esa 
experiencia intuitiva básica con una opción de vida, supuesto que el Yo tenga su- 
ficiente energía psíquica para poder salir de su normal e infantil egocentrismo '. 

La experiencia básica, por una parte, sería fundamental para la apertura pri- 
mera de la conciencia a un mundo que no sea el Yo mismo. El amor como opción 
de vida, por otra, es indispensable para humanizar esa intuición básica, canali- 
zándola, especificándola y haciéndola compromiso y fruto de nuestra libertad. 
Las opciones deliberadas son indispensables no sólo para humanizar nuestra vida 
inconsciente, sino también para alimentarla e integrarla en el sentido valórico 
y ético de nuestra existencia libre. Es aquí donde el amor-experiencia interior, 
haciéndose opción yoica, se hace también responsabilidad y conciencia ética. 
No es de extrañar que Jesús la haya hecho su mandamiento, y el centro de la 
ética evangélica, donde el amor no es un mero sentimiento, por hermoso que 
sea, sino también un valor y un compromiso ”. 

Aunque ninguno de los dos elementos constitutivos del amor debiera ser 
dejado de lado, pareciera que la opción consciente es el aspecto más propio de 
lo que llamamos un amor verdaderamente humano. Scott Peck llega a definir el 
amor como "la voluntad de extender el sí mismo de uno...” ?!. El amor, compren- 
dido de este modo, sería un acto de la voluntad que conlleva una coherencia 
entre la experiencia interior y las necesidades reales de la vida humana, tanto 


Pareciera que este aspecto de experiencia fundamental, intuitiva e interior, asegura algo que no siempre 
se pone de relieve en los diversos estudios sobre el amor, y especialmente en la espiritualidad cristiana: 
El amor, como tal, implica el amor por uno mismo, junto al amor de los demás. La experiencia humana 

, Sobre todo, la experiencia clínica, nos indican que somos incapaces de amar a los demás saliendo de 
nuestro egocentrismo, si carecemos de suficiente fuerza yoica, y ello no se obtiene, sino a través de un 
proceso de valoración e integración de los diversos elementos que conforman nuestra vida psíquica 
y exterior. El amor por uno mismo (ya supuesto en el Evangelio, por ejemplo, en la parábola de los 


talentos) no se refiere a una especie de narcisismo, sino a un cuidado muy especial de los dones que 
hemos recibido del Creador, 


Jesús distingue claramente el amor humano, la amistad, el eros, del ágape que viene de Dios. Este nos 
hace optar para vivir el amor según los criterios de Dios, “Por tanto, todo cuanto queráis que os hagan 
los hombres, hacédselo también vosotros, Porque esta es la Ley y los Profetas... Porque si amáis a los que 


os aman, ¿qué recompensa vais a tener? ¿No hacen eso mismo también los publicanos? Y si no saludáis 
más pe vuestros hermanos, ¿qué hacéis de particular? ¿No hacen eso también los gentiles?" (Mt 7,12; 
5,46-47). 


21 Cfr. SCOTT PECK, op. cit. p. 102. 
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| como ajena: el “benevolere” (querer el bien) y el “benefacere” (hacer el 
ersoná 


e los antiguos. 


bien) d 


La meta del amor: el crecimiento gratuito, generoso e integral de la 


vida de los demás 


En cierto modo, podríamos haber escrito simplemente "de la Vida”, ya que hemos 
afirmado una ausencia de fronteras en esta tendencia y opción a extender nuestra 
propia vida. Ello nos llevaría a simplemente amar la vida. Pero se trata aquí no 
sólo de aumentar por el aprendizaje nuestras capacidades de "catectizar”, sino, 
sobre todo, de aprender a “dar la vida” en favor de las personas y la construcción 
de una sociedad cada día más humana ”. No nos parece que pueda catalogarse 
de amor verdaderamente humano el que se pueda tener por un hobby, como 
"amar" a un perrito o a las flores de mi jardín. Estas son más bien catexias de ob- 
jetos que nos atraen. Incluso subrayamos que se trata de un amor que busca “el 
desarrollo integral” de los demás, ya que no puede haber un amor verdadero que 
no se interese por “el todo” que implica la vida de las personas. 

Es por eso que somos tan sensibles a la existencia o deficiencia del amor en 
nuestras vidas. Cuando alguien despierta el amor en nosotros, toda nuestra exis- 
tencia florece, por así decirlo; la vida se ilumina, la persona se alegra y se pone 
creativa. Por el contrario, cuando el amor no ha sido despertado, o bien, ha sido 
abatido, nuestra vida se entristece, la depresión se hace presente y la persona- 
lidad se apaga o se neurotiza. El núcleo de sentido de nuestra existencia humana 
ha sido tocado constructiva o destructivamente. 


La santidad y el desarrollo humano 


] 
No Podríamos termin 


da ar este capítulo sin hacer una pequeña reflexión sobre la 
idad cristiana y el 


Para Jung in desarrollo humano. Pensamos que sería del todo agradable 
guiana nd capítulo sobre el sentido religioso de la Psicología Jun- 
Ser Separados ni O brevemente que ambos aspectos de la única vida no deben 

Menos puestos en contra. Que no suceda que el evangelio de la 


Decimos 


Que “cat “ 
POr me, Fctizamos” un objeto amado cuando lo incorporamos psicológicamente en nosotros 


: € una <a " y 
din o de cual "presentación suya. Así para un tipo que tiene el hobby de estar enamorado de su 
Menor Quier Otra “cosa"—, el jardín, sus verdes y sus flores han llegado a existir también en su 
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sanación y restauración, sea la causa, próxima o remota, de una neurosis u otros 
comportamientos fácilmente catalogables de inhumanos... a veces de “las cruces 
que nos envía el Señor”. 

El principio que siempre debiera estar presente €s el que ya hemos citado 
de santo Tomás de Aquino: la gracia supone la naturaleza humana y está para 
perfeccionarla. De este modo el santo teólogo define el íntimo vínculo que debe 
haber entre la santidad y la integralidad de la vida humana. No puede ser de 
otra manera, supuesta la unidad de interacción que conforman nuestra existencia 
humana y el sentido final de las cosas. "Las psiconeurosis deben ser finalmente 
comprendidas como el sufrimiento de un alma que no ha podido descubrir su 
sentido” (Jung en Psychology of religion). 

Es un hecho de experiencia, que la vida de la fe está en estrecha relación con 
el grado de madurez de la persona. Por eso no es de extrañar que problemas de 
inmadurez produzcan un quiebre en la vida misma de la fe. Por el contrario, todo 
apoyo que se dé al proceso de madurez va a incidir en una calidad y amplitud de 
la vida de la fe. 

Son todas afirmaciones que —pensamos— aprobaría nuestro autor, cuyo 
pensamiento no quisiéramos traicionar. 


CAPÍTULO VIII 


PSICOLOGÍA JUNGUIANA 
Y TERAPIA 


TEXTOS DE LECTURA  BAUDOUIN, Ch., 1967, pp. 231-247. 
FORDHAM, E, 1981, pp. 84-96. 
SINCER, J., 1973, pp. 1-36; 121-156. 
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l aporte de Jung a la psicoterapia, si bien es importante, sobre todo en sus 
conceptos, no lo es tanto técnicamente, según nuestro modesto modo de ver. 
Los aportes más fundamentales de nuestro autor están en sus puntos de vista an- 
tropológicos. Por eso en este capítulo, al abocarnos a la psicoterapia junguiana, 
nos concentraremos más bien en sus “genialidades”, que en exponer una síntesis 
sistemática y acabada de su método psicoterapéutico. En un capítulo, siguiente 


a este, trataremos con mayor precisión su técnica de análisis e interpretación de 
los sueños. 


1. UN MÉTODO, MAS QUE UNA TÉCNICA! 


“Yo considero que uno de los numerosos méritos de la Escuela Analítica de Ziirich es haber 
hecho más severas las condiciones necesarias para hacerse analista, y haber expresado la exi- 


gencia de que cualquiera que ambicione practicar el análisis sobre los demás, empiece por hacerse 
analizar a sí mismo por un analista competente” ?. 


Jung parece haber sido el primero en plantear la necesidad de un “análisis 
didáctico”. Pero en él no se busca como resultado el hacer del analista “una pan- 
talla blanca", de una neutralidad perfecta. Jung, por el contrario, quiere el cono- 
cimiento profundo de sí, por parte del analista, para que acepte de buen grado 


! HILLMAN, J. El Mito del Análisis, Madrid: Ediciones Siruela., 
Psicología, Madrid: Ediciones Siruela, 1999, Anima Mundi: el retorno del alma al mundo, en El pensamiento 
del Corazón, Madrid: Ediciones Siruela, 1999, Vale la pena señalar que Hillman sería el principal portavoz 


de la tendencia en la Psicología junguiana que pretende acercar la terapia más al arte que a la ciencia 
proyectándola así también a la comprensión de la cultura. 


2000. Del mismo autor, Re-Imaginar la 


SIGMUND FREUD, refiriéndose a la escuela junguiana, citado por BAUDOUIN, Ch., op. cit., p. 213 
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que sus factores subjetivos entren autocríticamente en el juego terapéutico. “Es 
el médico y no una técnica lo que se presenta frente al enfermo”. 


“¿He de subrayar que necesitamos de una técnica) Demasiado imbuido está ya el mundo de esta 


verdad. Pero más allá de cada conjunto de procedimientos técnicos, figura el hombre cuyo papel 
más importante es el de tomar decisiones humanas” >. 


Un poco más adelante, Jung dirá: 


“La psicoterapia no tiene que entendérselas con neurosis, sino con seres. Por ello debe crearse 
un marco suficientemente vasto, con el objeto de que se muestren a la mirada del médico no sólo 


los procedimientos enfermizos de un desarrollo psíquico perturbado, sino también las fuerzas 
constructoras y creadoras del porvenir” *. 


En lo básico del procedimiento mismo, Jung no difiere grandemente del pro- 
cedimiento empleado por Freud en su época. La situación analítica comprende: 


a) El sujeto y su conciencia, expresados por sus gestos y palabras; 


b) Los sueños del paciente, que en el caso de nuestro autor aportan la imagen 
compensadora del inconsciente; 

c) La situación de relación objetivadora con el terapeuta y lo que significa la 
transferencia; 


d) Las amplificaciones y explicaciones que completan el cuadro. 


Un método de significación holística y finalista 


Lo importante es que Jung, a diferencia de Freud, intenta resolver los conflictos 
por su significación actual y no sólo (aunque no la niega) por la significación 
que tuvieron al momento de originarse. Cada situación vital y cada edad de la 
vida condicionan y exigen una solución adecuada a ellas. Además, como otra 
diferencia a este nivel, Jung no reduce los conflictos a un solo factor, sino que 
tiene una perspectiva holística. Los problemas psíquicos son la consecuencia 
de la alteración en la coordinación funcional de todos los factores de la psique 
total. 


A 
JUNG, C.G., “La Guérisson Psychologique”, Geo 
p.214. 


Ibíd. p. 199. 


rg, Ginebra, citado por BAUDOQUIN, Ch,, op. cit., 
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Es decir, el método junguiano es finalista, y considera siempre la totalidad 


íqui ímbolos no son meras alegorías, o signos, 
de lo psíquico. De este modo, los s ae dedo 
o “figuras encubridoras”, sino formas de expresión de la “cara” que simultánea. 
mente mira hacia atrás y hacia adelante en todo acontecimiento psíquico. Es un 


"no sólo, sino también". 


Una perspectiva positiva de la neurosis 


De ese modo, podemos comprender que Jung tenga una perspectiva positiva 
para mirar la neurosis. Dentro de su concepción holística y finalística, esta es una 
tentativa de curación. No se trata sólo de saber de dónde viene la alteración psí- 
quica, sino también adónde tiende y qué nos está transmitiendo como mensaje 
de humanización y desarrollo. 


“Lo que el enfermo debe aprender no es cómo liberarse de una neurosis, sino cómo la asume 
y cómo la sobrelleva... perder una neurosis es sinónimo de perder el alma... El método de in- 
terpretación de Freud es una explicación reductiva que, si se maneja de modo exagerado y 
unilateral, termina siendo destructiva” *. 


“Es precisamente en la neurosis donde se encuentran, como una ventaja, los valores de los 
que carece el individuo” “. 


La neurosis tiende a algo positivo; no tiene como finalidad absoluta la persis- 
tencia de la enfermedad. “Gracias a la neurosis hay individuos que son extraídos 
de su apatía, muchas veces en contra de su propia pereza o de su desesperada 
resistencia” ?. En determinadas circunstancias, la neurosis puede constituirse en 
un estímulo para la lucha por la integralidad de la personalidad. Una finalidad, 
por lo demás, que es para Jung casi un absoluto, independiente de todo punto de 
vista reductivamente terapéutico. 

En todo caso, el camino del desarrollo y la “salida” de una neurosis serán 
siempre el de la asimilación e integración, en una especie de mutua compenetra- 
ción de los contenidos inconscientes reprimidos con los conscientes en la 


conciencia, asi como su agregación vital a la psique total. Nótese el equilibrio 


. “M 
que se busca al decir “mutua compenetración”, ya que “la compensación por el 


5 JUNG, C.G., en BAUDOUIN, Ch, op. cit., p. 215. 
6 JUNG, C.G,, Ibíd., p. 232. 
7 JUNG, C.G., en JACOBI, )., op. cit., p. 159, 


CAPÍTULO VIII | PSICOLOGÍA JUNGIANA Y TERAPIA 


inconsciente es Únicamente eficaz cuando coo 


| a pera con una conciencia integral”, 
, ; a conciencia ética *. 
incluida 


Los sueños 


Sobre los sueños hablaremos en el capítulo siguiente con mayor detención. Por 
ahora, enumeremos simplemente sus aspectos más técnicos: 


a) La doble lectura de la imagen, tanto sobre el plano del objeto como el del 
sujeto. 


b) El valor del contexto del sueño (método de la amplificación): 
"Yo procedo del modo siguiente. Divido una página en tres columnas, 
quierda, registro el sueño, espaciando sus fases sucesivas, 
más ancha, irá el contexto onírico (constituido con la ayu 
como hemos dicho antes), en la de la derecha, en Jin, figurarán las conclusiones que se 
pueden obtener del conjunto. Nosotros tratamos así al sueño, como haríamos con una 
inscripción fragmentaria que acabase de ser desenterrada, que no supiéramos descifrar, y 


que intentaríamos hacer legible con el apoyo de informaciones y complementos extraídos 
de otros campos” ”. 


en la de la ¡z- 
en la del medio, que es algo 
da de las asociaciones libres, 


c) Del análisis del inconsciente individual al colectivo, descubriendo los ar- 
quetipos como centros de energía orientada. Liberarlos, es dar impulso a esa 
energía con su fuerza medicamentosa o curativa. 


d) La imaginación activa, dibujos y pinturas. Son procedimientos que conti- 
núan y amplían el trabajo de los sueños '. 


A 
Ñ Cfr al respecto JACOBI, J., op. cit., pp. 160-161. 
JUNG, C.C. en BAUDOUIN, Ch,, op. cit., p. 216. 


En sus memorias, Recuerdos, sueños, pensamientos (editado por Seix Barral), escritas aus Gaos, JNE a 
hesa sus temores y desorientación inicial ante la avalancha de contenidos e al 
Colectivo que tuvo en 1913 y 1914, fundamentalmente, cuando tenía 38 y 39 años de e 4 : ¿ME ea 
irrupción tan avasalladora de lo inconsciente, Jung logró salir airoso y no SS rá j pee ad 
Merced a una técnica que intuitivamente se autoaplicó y que luego Pr id y sl conaideraba 
“Imaginación Activa”, que seguiría utilizando y recomendando hasta el final a a di explicado en 
Muy idónea para la realización del Proceso de Individuación. En sus memorias E : poe pee en- 
el capítulo titulado “El análisis del Inconsciente” (pp. 178-207), cuya lectura bn boda en los llamados 
Carecidamente. Las fantasías activas que tuvo entonces las dejó paria y e roda DALETT 
Libro Negro y Libro Rojo, que suponemos siguen sin publicarse. Tam es E bdo (add: 
“Active Imagination in Practice”, en Stein, Murray Junguian Analysis, London: ' 
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Se trata de provocar la imaginación, en un paciente despierto y talvez en 
estado de relajación, e incluso, invitar al sujeto a dialogar con sus imágenes. Esto 
es muy útil para la confrontación con la sombra, pero se puede ir más allá y más 
profundo de este nivel del inconsciente. ] 

Los dibujos y pinturas no son otra cosa que continuar soñando, esta vez con 
la ayuda de lápices y pinceles. Jung insiste sobre su papel activo y constructivo. 
“ante todo, para desencadenar en ellos (los pacientes) una acción...”. 


e) También agrega el análisis anamnésico, realizado a base de una pauta de 
preguntas, donde lo que más interesa son las lagunas a esas preguntas o a las 
historias dadas por el sujeto. 


La transferencia'' 


Jung no sólo la acepta, sino que la profundiza como proyección de arquetipos 
en la relación terapéutica. Es decir, más allá de las imágenes de personas reales 
que interesan al sujeto, se trata de analizar actitudes interiores que, a su vez, in- 
troducen en el mundo de los arquetipos. Por ejemplo, más que reacciones frente 
al padre real o a la madre real, se trata de una Imago del padre o de la madre o, 
mejor, de un arquetipo paternal o maternal, salido del inconsciente colectivo. 
Muy particularmente se observan y se estudian en la transferencia las proyec- 
ciones del Animus y el Ánima. 

La transferencia/contratransferencia entre el paciente y el terapeuta en la 
relación terapéutica pueden derivar del inconsciente personal o del inconsciente 
colectivo de los implicados. En el caso de la “transferencia arquetípica”, los ana- 
listas son portadores para sus pacientes de imágenes primordiales mitológicas 
amplificadas y proyectadas en ellos por sus pacientes. Sobre todo, los arque- 
tipos del Padre, la Madre, Niño, etc., pueden hacerse presente en ambos, en sus 
sueños y fantasías del uno sobre el otro, desplazados en sus contenidos o en sus 


alusiones indirectas. Si se detectan y se elaboran en la terapia, se puede dar lugar 
a la creatividad y avance del paciente 


en el momento en que se encuentra | 
para entender el sueño. 


y del terapeuta. Hay que tener en cuenta 
a relación entre el paciente y su terapeuta 


Transferencia y contratransferencia son 
eso mismo también se dan en la entrevis 
ser utilizados como instrumentos técnic 


fenómenos que a 
ta psicológica. La 
os de ob 


Parecen en toda relación interpersonal y pot 


' diferencia reside en que en ésta última deben 
Servación y comprensión. 
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Fs decir, en la relación terapéutica, la transferencia y/o la contratransfe- 
rencia Se convierten en una relación dialéctica, “un juego recíproco de dos sis- 
temas psíquicos... donde el médico está obligado a salir de su anonimato y a dar 
cuenta de sí mismo, al igual que lo exige de su paciente.” 

Paralela a la transferencia, existe también la “introyección” de las figuras 
proporcionadas por el terapeuta. La función de ello para Jung no es otra cosa que 
ja construcción de la personalidad. Se trata de ayudar positivamente, aportando, 
por ejemplo, un buen modelo de reacción, de comprensión, de comportamiento, 
¿la personalidad que en ese momento no se basta a sí misma. Esto exige eros, y 
Jung se acoge gustoso a la máxima de su querido Paracelso, para quien “donde no 
hay amor, no hay arte". La Barmherzigkeit (cordialidad) es, a sus ojos, la virtud 


innata del terapeuta. 


La terapia como el camino al arte de vivir 


Es innegable que gran parte de la psicología se ha construido a partir de la psico- 
patología y de la clínica médica. Talvez se ha enfatizado demasiado lo segundo 
en desmedro de lo primero. Jung se ubica en la Psicología en el momento en que 
ella se pregunta por un trabajo inverso: se trata de descubrir las directrices de un 
arte de vivir. 


“Necesitamos aquí tomar la naturaleza como guía y lo que hace entonces el médico es menos un 
tratamiento que un desarrollo de los gérmenes creadores del enfermo. Mi contribución personal a 
la terapéutica, se inserta allí, donde al cesar el tratamiento comienza el desarrollo” *. 

"Ya no tenemos que preguntarnos cómo eliminar lo que impide a un individuo ejercer su 
profesión, concertar matrimonio, o tener una actividad cualquiera... nuestra obligación es más 
bien ayudar al sujeto a encontrar su razón de ser” *. 


l El análisis no es para Jung una subespecie de la especialidad médica; es un 
dea paso en la constitución de una ciencia del alma. De este lado está su por- 
eS Una educación del alma humana, más allá de la educación normal de la in- 
E confundido con la enseñanza religiosa, o bien simplemente ha e 
Cada vez , Preterida por el hombre moderno. Para Jung, esta será una cuesti 
más vital a partir del mediodía de la vida del ser humano. 


1 JUNG c 
b ¿E.G. . 
lía, ee ¿en BAUDOUIN, Ch.,, op. cit., p. 232. 
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“Nuestra educación colectiva no tiene, por así decirlo, nada previsto para esta transición. 
Cuanto más se preocupa por la educación de la juventud, menos se piensa en la educación del 
adulto, del que siempre se supone, sin que se sepa por qué razón, que ya no necesita ninguna 
educación en absoluto” **. 


En los términos más simples, se trata de un arte de vivir, o mejor, de una 
sabiduría, en los mismos términos (ahora psicologizados y secularizados) de la 
Biblia, de Aristóteles o santo Tomás... 


"No olvidemos que muy pocos hombres son artistas de la vida, y que el arte de vivir es el más 
noble y raro de todos. ¿Quién acertará a apurar bellamente la copa> Quedan demasiadas cosas 
que muchos hombres no han vivido, que no habrían podido vivir, incluso con la mejor voluntad 
del mundo, de modo que llegan al umbral de la vejez, cargados de pretensiones no realizadas, 
que les obligan a volver involuntariamente sus miradas hacia el pasado” '. 


El análisis terapéutico ha reemplazado en forma artificial lo que las antiguas 
civilizaciones tenían en forma natural a través de “las iniciaciones”. "La sabiduría” 
es un término que Jung usa con bastante frecuencia en sus escritos. Es en el 
curso de nuestra confrontación con los grandes símbolos, a lo largo de nuestra 
peregrinación al país de los arquetipos, que descubrimos en el fondo de nuestro 
ser una voluntad de sabiduría, no menos imperiosa, a su modo, que el erotismo, 
el deseo de vivir o la voluntad de poder (el Self). 

La sabiduría, de este modo (y talvez a diferencia de los escolásticos), no es 
un objeto de enseñanza para el hombre moderno; no es una cuestión de razón 
o de conciencia, sino que tiene mucho que ver con el mundo misterioso que 
frecuentan el poeta y el místico. 

Siempre será un camino peligroso. El alma y cada uno de los arquetipos son 
ambiguos. Sabiduría y locura son vecinas a este nivel. Pero cuando la confron- 
tación es seria (y guiada) la sabiduría se abre paso, en forma ordenada y no 


caótica. Recordemos, además, la fuerza natural de sabiduría que hay en ciertos 


arquetipos como la Magna Mater o el Anciano Sabio. Sobre todo, este último 


“ Ibíd, p.234. 
5 Ibíd, p.234. 
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más cuestión de maduración que de moralización. Se trata de un crecimiento na- 
tural (ayudado por la psicopedagogía —que Jung llama psicagogia— de la perso- 
nalidad (como el árbol); el proceso de individuación es uno de esos movimientos 
de crecimiento. 


“El proceso unificador no depende de nuestra voluntad más que en pequeña parte, la otra 
parte, mayor, es un desarrollo involuntario. Todo cuanto podemos negociar e intentar con el 
consciente, consiste, a lo sumo, en deslizarnos hasta la proximidad del desarrollo inconsciente, 


llegados a ella, no podemos hacer otra cosa que esperar y esforzamos por observar la prosecu- 
sión de los acontecimientos” '*. 


Así debemos entender lo moral: todo este proceso es un precepto, y el más 
grande, el del arte de vivir y supone la obligación natural de desarrollarnos, bus- 
cando en él la felicidad no meramente en el sentido hedonista, sino en el “llega 
a ser lo que eres” de Goethe. 

Con respecto a la llamada dirección clásica espiritual, si bien no hay que 
confundir los campos, el de la vida psíquica y el de la gracia, poner a un sujeto 
en el proceso de individuación muchas veces lo hace recuperar una fe que estaba 
perdida o confundida; en otras personas, orienta hacia una fe nueva; incluso en 
los casos en que no existe una adhesión doctrinal, el sujeto, reconciliado consigo 
mismo y con el mundo, habrá encontrado de nuevo y por esta vía un sentido. Y 
este está muy cerca del ámbito de lo religioso. Como en el caso de la renovación 
y conversión religiosas, aunque en un plano esta vez meramente psicológico, 
no es desde el exterior que el niño interior o Puer Aeternus, Filius Sapientiae, el Sí 
Mismo, en fin, puede ser suscitado —todos ellos son símbolos de la personalidad 
nueva, siempre a punto de nacer— a partir del alma. 
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2. LOS SUEÑOS EN LA TEORÍA Y PRÁCTICA JUNGUIANAS 


TEXTOS DE LECTURA 

JUNG en STORR, A., 1983, pp. 168-190. 
JUNG, C.G. “La Esencia del sueño" en Energética 
psíquica y esencia del sueño, Barcelona: Paidós, 1982. 
Lecturas recomendadas atingentes: 

HALL, JAMES A,, 1983. 

MATTOON, MAA,, 1980. 

SIERRA, MALU, 1988. 


MOORE, T., Soul Mates, Honoring the mysteries of Love 
and Relatationships. Harper Prerennial, A Division of 
Harper Collins Publichers, 1994". 


Antecedentes sobre Imagen, Imaginación e Imaginería 


El término imagen se refiere en el lenguaje diario a una alucinación, un recuerdo, 
una pintura, una pantalla de cine o TV, a las imágenes religiosas. En el caso 
específico de la Psicología, la imagen mental se refiere a una “experiencia cuasi 
sensorial o cuasi perceptiva, de la cual el individuo está consciente, que se da en 
ausencia de cualesquiera estímulos que producen su equivalente perceptual '*. 
Por ejemplo, me veo a mí mismo manejando un auto; puedo relatarlo, me veo 
aquí, en este momento, casi como sintiéndolo y, sin embargo, no existen ni la 
situación ni las conductas motoras inherentes a esa actividad. 

El término fantasía o imaginación, a su vez, se refiere a “un proceso mental, 
mediante el cual un individuo reestructura o reelabora sus experiencias, de 
tal modo que representan situaciones, personas u objetos, que pueden o no 
existir en realidad, pero que se experiencian como irreales”. Por ejemplo, jugar 
mentalmente con la realidad y cambiarla, “crear” o inventar mentalmente nuevos 
objetos, situaciones, etc. Ello produce especial atractivo en los niños y, según 
Freud, se realiza a través de procesos guiados por el principio del placer. 

En todo caso, la imaginación permite desprendernos del aquí y ahora de 
la realidad, anticipar el futuro, ensayar nuevas soluciones, crear ciencia, arte. 


17 Pide católico, especialista en psicología arquetípica, Autor de El Cuidado del Alma, Muy buenos libros de 
ifusión. 


RICHARDSON, Mental Imagery, New York, N.Y., Springer Publishing Co. Inc., 1969. 
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La fantasía es un proceso normal en el ser humano. Lo patológico comienza 
precisamente en el momento en que el sujeto no sabe distinguir entre lo real y 
lo fantasiado. 

Existe una importante cantidad de estudios acerca de los procesos de for- 
mación de la imagen, como también acerca de su fisiología. En estos aspectos no 
entraremos aquí '?. 

En cuanto a sus relaciones con la afectividad, la imagen tiene tres impor- 
tantes funciones: 


a) Función de representación. La imagen representa la realidad independiente 
de su condición temporal de presente, permitiendo a la persona revivir el 
pasado o anticipar el futuro. Esto permite al individuo establecer, a través 
de la imagen, un nexo entre presente, pasado y futuro, ampliando de este 
modo el tiempo y el espacio. Su carácter relativamente independiente de la 
realidad, permite que pueda ser abstraída en forma de conceptos. 

De su carácter cuasi sensorial, diremos que la relación entre la imagen 
y los procesos afectivos es muy importante y estrecha. El contenido de las 
imágenes y sus procesos de formación están influidos por los estados afec- 
tivos de las personas, y las experiencias imaginativas, a su vez, pueden in- 
fluir sobre los estados afectivos. De este modo, las emociones, por ejemplo, 
pueden actuar como motivo para la formación de las imágenes, y también 
ellas pueden expresarse a través de la imaginería, o bien, evocar respuestas 
emocionales. En una palabra, la alteración de la imagen es recíproca a las 


alteraciones emocionales. 

b) La función simbólica. Por esta función, las imágenes pueden ser represen- 
tantes de realidades abstractas, internas o externas. Si bien por su contenido 
tienen un valor cognitivo, a través de su modificación se puede obtener 
una reestructuración cognitiva. Un ejemplo de esto podría ser la llamada 
"técnica de imaginería racional emotiva de Ellis”. 

c) Existe una tercera y muy importante función que es la función gratificadora, 
por la cual, cuando el ambiente externo es duro, no fácilmente gratificante, 
el sujeto acude a su fantasía en busca de gratificación, con o sin respuestas 
conductuales. No siempre esta utilización de la fantasía tiene un carácter 


adaptativo; puede también ser enajenante. 


A 
Al respecto, puede consultarse HORWITZ, Image formation and cognition, Appleton Century -Crofts, Mere- 
dith Co., N. York, 1970. Del mismo autor, “Image formation: clinical observation and cognitive model”, 


en P.Sheehan (Ed.), The function and nature of imagery, Academic Press, London, 1972. 
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Es importante subrayar que, dado que el imaginar es experimentar "real. 
mente” una situación con sus consecuencias (cuasi sensorialmente), se le pueden 
aplicar los principios de las Teorías del Refuerzo. Un ejemplo de este principio 
es la llamada “Técnica de desensibilización sistemática” de Wolpe, muy útil en la 
extinción de las fobias. Ello, porque las imágenes tienden a producir las condi- 
ciones físicas y los actos externos correspondientes a ellas ?. 

Para Jung, el sueño es la más clara expresión de la mente inconsciente. 
Constituye "una creación psíquica que, en contraste con los datos habituales 
de la conciencia, se sitúa por su aspecto, su naturaleza y su sentido, al margen 
del desarrollo continuo de los hechos conscientes” ?!. Esto lo convierte en un 
camino eficaz para conocer los mecanismos y los contenidos del inconsciente, 
incluido el colectivo. 


¿Cuál es la naturaleza de los sueños?” 


Los sueños son, por tanto y paradojicamente, hechos "objetivos", no inventados 
por la mente consciente y, por lo tanto, independientes de las expectativas y 
deseos del soñante. No se puede influir sobre ellos, lo que los convierte en algo 
tremendamente valioso, ya que muestra la realidad del soñante tal como es; no 
como al soñante le gustaría que fuera. 

Pero no son sólo una vía de acceso hacia el inconsciente, sino, además, una 
manifestación de la actividad reguladora de la psique, en la cual se manifiesta la 
cara opuesta de la actitud consciente y cotidiana. Los sueños, dentro de la teoría 


20 Como una manera de señalar el inmenso valor terapéutico que hoy tiene en psicoterapia la imaginería, 


detallaremos algunos de sus objetivos con ejemplos que pueden ser encontrados en manuales ad hoc: 
Efecto de Catarsis (por ejemplo: "Vívelo de nuevo” de Assagioli), Resolución mental de situaciones in- 
conclusas (por ejemplo: Técnica de “la silla vacía” o “decir Adiós”), Resolución de conflictos e integración 
de partes alienadas y/o poco desarrolladas (por ejemplo: “Viaje al interior del cuerpo”); Planificación y/o 
enfrentamiento de situaciones de carácter ansiógeno (por ejemplo: “Desensibilización sistemática” de 
Wolpe), Crecimiento y desarrollo espiritual, o resolución de problemas vitales (por ejemplo: el análisis 
de sueños de Jung, o las experiencias del supraconsciente de Assagioli). 


JUNG, C.G., Los Complejos y el Inconsciente, Alianza Editorial, Madrid, 1983, p. 237 y Energética psíquica 
Esencia del sueño, Edit. Paidós, Buenos Aires, 1982, p. 93. ! ps iS 


2 


2 No podemos entrar aquí en el detalle riquísimo de lo que significa el análisis e interpretación junguianos 


de los sueños, Remitimos a una síntesis bibliográfica y experimental en VERCARA S. y BITTNER W. Los 
sueños desde una perspectiva junguiana y tres etapas del desarrollo, Memoria para optar al Grado de Licenciado en 
Psicología y título de Psicólogo, Universidad Católica de Chile, 1991. Lo básico que aquí diremos sobre 
este tema estará tomado de esta obra, junto a la de MARY ANN MATOON, El análisis junguiano de los 
sueños, Paidós, Buenos Aires, 1990. Este es un manual clásico y moderno para enálisipa interpretación 
junguianos de los sueños. En su análisis y proyección religiosa recomendamos a KELSEY, MORTON 
T., God, Dreams and Revelation, Augsburg Publishing House, Minneapolis, Minn. 1974. KAPLAN, S. Y. El 
trabajo con Sueños: Un método para transformar la vida, España: Ed. Edad, 1992. : a pd We, 
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junguiana, no incluyen solamente el material reprimido, sino, además, todos los 
componentes psíquicos que han caído bajo el umbral de la conciencia, y aquellos 
factores inconscientes que todavía no han llegado a la conciencia y que consti- 
tuyen las semillas de sus futuros contenidos. 

De este modo, "la función general de los sueños es intentar reestablecer 
nuestro equilibrio psicológico, produciendo material onírico que reestablezca 
de manera sutil el total equilibrio psíquico... El sueño compensa las deficiencias 
de nuestra personalidad y, al mismo tiempo, le advierte los peligros de la vida 
presente” ”. "Sostengo que el sueño es una autorrepresentación espontánea de la 
situación actual de lo inconsciente expresada en forma simbólica ?*. 


El lenguaje de los sueños 


El lenguaje onírico contiene una gran variedad de imágenes, por lo general, no 
verbales, cuya complejidad y vividez es aún más variada que la vida consciente. 
Según Jung, las imágenes oníricas son mucho más pintorescas y vivaces que los 
conceptos y experiencias, que son su contrapartida cuando se está despierto. 
En nuestros pensamientos conscientes nos constreñimos a los límites de las ex- 
presiones racionales, expresiones que son mucho menos coloreadas, porque las 
hemos despojado de la mayoría de las asociaciones psíquicas ”. 

El lenguaje de los sueños es en un primer nivel de tipo figurativo, es decir, 
acorde con las imágenes figurativas que se utilizan al hablar. En la vida cotidiana 
normalmente se utilizan expresiones como ”es un angelito”, “un animal”, “un 
zorro”, para referirse a características tales como bondadoso, agresivo o astuto, 
respectivamente. De la misma forma un sueño puede utilizar la figura de un toro 
para representar la fuerza física o la fortaleza interior. 

Se pueden encontrar también juegos de palabras y metáforas. En este caso 
las imágenes representan otra cosa o elemento, en ocasiones en forma poética, 
como, por ejemplo, la imagen de un hombre alado, que representa el deseo de 
libertad ?. 

La gran expresividad del lenguaje onírico se acentúa con la presencia del 
color en sus diversos grados de intensidad y tonalidad. No siempre se tienen 


E 
" JUNG,CG, Sueños, Recuerdos y Pensamientos, Edit. Seix Barral, Barcelona, 1966, p. 50. 
JUNG, CG. Energética psíquica y Esencia del sueño, Edit. Paidós, Buenos Aires, 1982, p. 117. 
JUNG, C.G., El Hombre y sus Símbolos, Edit. Aguilar, Madrid, 1966, p. 43. 


Cfr. MATTOON, MARY ANN, op. cit., p. 85. 
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sueños en colores. Jung planteó la hipótesis de que los sueños que poseen una 
gran carga emocional suelen recordarse en colores. 

Otra característica de las imágenes oníricas es la exageración. Esta se mani- 
fiesta en los sueños cuando aparecen imágenes de objetos, personas o animales 
comunes, en forma desproporcionada, o bien, algunas situaciones de la vida real 
aparecen exageradas hasta casi el ridículo. 

En algunos sueños se pueden reconocer imágenes que pertenecen a un len- 
guaje mitológico, es decir, metáforas de hechos o seres que han existido desde 
mucho tiempo atrás, y que con el paso del tiempo se han ido modificando en 
su expresión, pero no en su mensaje central. Esto cumple un objetivo que es 
formar un puente entre “la forma como expresamos conscientemente nuestros 
pensamientos y una forma de expresión más primitiva y pintoresca (lo cual, a 
su vez) conmueve directamente al sentimiento y la emoción” ”. Jung señala 
que en la vida civilizada se ha desposeído a muchas ideas de su energía emo- 
cional, y han dejado producir una impresión profunda. En los sueños ocurre al 
contrario. 

Toda la gran riqueza expresiva del lenguaje de los sueños se manifiesta a 
través de un elemento, el símbolo, sobre el cual ya tratamos en el capítulo sobre 
el conocimiento simbólico. Recordemos solamente que los símbolos poseen ca- 
rácter de “expresión” y de “impresión”. Expresión, en la medida que dan represen- 
tación a lo que ocurre en la psique, e "impresión", cuando ya se han convertido 
en imagen y, debido a su contenido de sentido, impresionan al soñante. 

Conocemos una persona que pasó por momentos de grave crisis personal, 
debido a sus malas relaciones con la autoridad en su trabajo. Su trabajo iba mal, 
por supuesto, y frecuentemente era presa de miedos en su contacto con el patrón, 
y explosiones de rabia, manifestadas en ocasiones diversas. El conflicto —que 
tenía, además, otros antecedentes— se expresaba también en una variada sin- 
tomatología angustiosa y depresiva. Después de un período relativamente corto 
de análisis de sueños, nuestro amigo se dio cuenta con claridad que su problema 
echaba raíces en su infancia, y fue trabajando, con la ayuda de un terapeuta y 
un acompañante espiritual, los mensajes pedagógicos que le proporcionaban los 
sueños. Después de un tiempo, él nos relató el siguiente sueño, que evidenciaba 
cómo había logrado hacerse amigo de sus enemigos interiores. Lo transcribimos 
aquí, ta] como él lo anotó la noche en que lo soñó, y con su consentimiento, a 
modo de ejemplo de este lenguaje simbólico: 


e es 


Ibid, 1966, p 49 
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“Entro en el retén —me llevaban detenido — donde me encontré con mi amigo el Director de 
la Policía. Era un corredor oscuro. Había a cada lado pequeñas celdas con barrales en cuyo 
terior hay perros. Cada uno tiene su nombre y su número, y los cuidados que debe dár- 
sde. Viene un “perrote” grande moviendo la cola. Tengo sensación de miedo. Sin embargo, lo 
acaricio. El me olfatea y se deja acariciar, pero "con cierta seriedad”. Llega mi amigo, y pes 
ambos le hacemos cariño. Lo sueltan y sale a la calle. El Director dice que algunos peros ya 
están domesticado y pueden salir a la calle”. 


Las imágenes hablan claramente de confianza con la autoridad y también 
con las propias hostilidades y temores. Ambos elementos han sido integrados a 
su conciencia y el yo está en proceso de sentirse tranquilo frente a sus amenazas. 
En esa época, nuestro sujeto ya no tenía angustia ni sintomatología depresiva, y 
las relaciones con su jefe habían mejorado notablemente, sintiéndose él mucho 
más libre y auténtico frente a él. 


El nivel personal y colectivo de los sueños: 


El nivel personal es aquel en el que los elementos del sueño contienen un men- 
saje dirigido únicamente al soñante. Es decir, la significación es personal y, por 
tanto, inaccesible a priori al intérprete o analista. Por ejemplo, puede aparecer 
en un sueño el símbolo personal de una casa. Aunque este símbolo pueda presen- 
tarse en sueños de otros sujetos, para cada caso tiene un significado particular, ya 
que las experiencias significativas en torno a una casa pueden ser muy amplias. 

Los sueños colectivos, en cambio, son aquellos que contienen claramente ma- 
terial arquetípico, proveniente del inconsciente colectivo. Los pueblos primitivos 
solían denominarlos “grandes sueños” por el impacto que producen en el soñante. 
Aunque Jung pensaba que todos los productos psíquicos, incluidos los sueños, 
provienen de material arquetípico (o sea, del inconsciente colectivo), los sueños 
colectivos podían diferenciarse de los personales debido a que, en los primeros, 
pueden encontrarse paralelos con leyendas y mitos que pertenecen a la historia 
de la humanidad. Es decir, se refieren a problemáticas y vivencias experimentadas 
por todos los seres humanos desde sus orígenes, tales como la búsqueda de ali- 
mento, el apareamiento, la procreación, las relaciones entre padres e hijos, la 
vida, la muerte, etc. Esta característica hace que tengan un significado válido para 
muchas personas, aunque pertenezcan a distintas culturas o épocas. 


Mecanismos del sueño: 


Aunque Jung señalaba que los sueños no se rigen por leyes determinadas, 
definió seis mecanismos que inciden en la formación del sueño. Estos son: 
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"contaminación, condensación, duplicación o multiplicación, concretización y 
mecanismos arcaicos” *, Sobre ellos no entraremos aquí. 


La función de los sueños 


La función de los sueños dentro de la teoría junguiana está inserta dentro de la 
concepción de la psique como una estructura global y dinámica, en la cual la 
conciencia y el inconsciente mantienen una relación recíproca. Aunque tienen 
características diferentes, ambas se complementan mutuamente. 

Jung llamó compensación a la principal función de los sueños. La compen- 
sación implica que el inconsciente, considerado como relativo a la conciencia, 
le incorpora todos aquellos elementos que han sido omitidos, reprimidos o 
desatendidos, y que contribuyen a mantener la armonía interior. La compensa- 
ción es así una expresión de la capacidad de autorregulación de la psique. 

Para Jung la función compensatoria modifica la conciencia deliberada- 
mente, y persigue un objetivo que es la integración, el equilibrio interno de la 
polaridades consciente e inconsciente. "En beneficio de la estabilidad mental y 
aún de la salud fisiológica, el inconsciente y la conciencia deben estar integral- 
mente conectados y, por tanto, moverse en líneas paralelas. Si están separados 
o 'disociados', se derivará (una) alteración psicológica” ?”. Esta función actúa aun 
cuando el soñante no comprenda el significado del sueño. 

Sin embargo, no todos los sueños pueden ser vistos desde el punto de vista 
de la compensación. En algunos casos menos frecuentes, la interpretación debe 
considerar otras perspectivas. En estos casos se pueden encontrar sueños antici- 
patorios, traumáticos, extrasensoriales y proféticos. 


- Lossueños anticipatorios, llamados también sueños prospectivos, anticipan 
en el inconsciente futuras realizaciones conscientes, y constituyen algo si- 
milar a un bosquejo preliminar o ensayo previo de los acontecimientos fu- 
turos. El sueño anticipatorio suele ocurrir cuando la actitud consciente es 
"claramente insatisfactoria”, y muestra las formas en que se puede producir 
el desarrollo psíquico, o bien, las consecuencias que podría tener el conti- í 
nuar con la actitud conciente actual. ] 


Aunque en apariencia los sueños anticipatorios pueden parecer profé- ; 
ticos, mágicos, es decir, anticipadores u oráculos del futuro, su real origen 


A A 
2 Tales mecanismos pueden encontrarse en MATTOON, 1980, op. cit., p. 62ss. N 


w JUNG, C.G., 1966, p. 52. 
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está lejos de esto, ya que san un “diagnóstico interno”. Es de 
tuyen una combinación probabilística de hechos intrapsíquicos 
cesariamente coincidirá con los hechos reales del futuro. Jung ys 
» Jos sueños, a VECES, pueden anunciar ciertos sucesos mucho a 
ocurran en la realidad. Esto no es un milagro o una forma de precognición. 
Muchas crisis de nuestra vida tienen una larga historia en el inconsciente. 
Vamos hacia ellas paso a paso sin darnos cuenta de los peligros que se van 
acumulando. Pero lo que no conseguimos ver conscientemente, con fre- 
cuencia lo ve nuestro inconsciente que nos transmite la información 
medio de los sueños” *. 


Cir, consti- 
que no ne- 
ñalaba que 
ntes de que 


por 


Los sueños “traumáticos”, a los que Jung también llamaba "reactivos", se 
caracterizan, porque manifiestan reiteradamente contenidos de situaciones 
que han sido amenazantes para la vida humana o reflejan condiciones físicas 
patológicas. 

Los sueños extrasensoriales son llamados también telepáticos. Se trata 
de vivencias oníricas que hacen referencia a hechos que están ocurriendo, 
han ocurrido o van a ocurrir en un momento cercano. Aunque gene- 
ralmente estos sueños se han asociado a hechos de importancia como la 
muerte, pueden también predecir eventos superfluos como la llegada de 
una carta, la disposición de los muebles de un lugar, la cara de una persona 
desconocida, etc. 

Jung no era proclive a aceptar esta aparente "acción a distancia" de los 
sueños extrasensoriales. Al respecto señalaba "reconocer el fenómeno tele- 
pático no significa aceptar incondicionalmente las concepciones esotéricas 
corrientes sobre la naturaleza de la acción a distancia”. Trató de explicarlos 
como productos de algún mecanismo todavía inaccesible al estado de com- 
prensión científica de la época. 


Los sueños proféticos, también llamados precognitivos, "predicen con pre- 
cisión y detalle hechos futuros (más allá del día siguiente) de importancia 
no sólo para el sujeto, sino para un número mayor de personas” *'. El criterio 
fundamental para identificarlos se basa en que los hechos que predicen ocu- 
ren realmente, lo cual disminuye su utilidad para el momento actual del 
soñante, pero no para el futuro. 


JUNG. CG, 1966, p. 51. 


MATTC 
'TTOON, OP. Cit, p. 172; el paréntesis es parte de la cita. 
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Generalidades en la interpretación junguiana de los sueños”” 


No estableceremos aquí la diferencia que existe entre “análisis” e “interpretación” 
de los sueños, refiriéndonos solamente al segundo de ellos. ¿Existe un método 
de interpretación segura de los sueños, en el cual yo pueda confiar? No existe 
tal método. En el trabajo de interpretación, incluso hay que cuidarse de nuestros 
prejuicios y supersticiones. 

En primera línea, siempre habrá que tener en cuenta que se sueña sobre sí 
mismo y a través de sí mismo. También hay que considerar que el inconsciente 
guarda en profusión lo que hace falta a la conciencia, siguiendo su tendencia 
compensatoria, y en ese sentido podemos sacar conclusiones, a no ser que el 
sueño surja de capas profundas y colectivas del inconsciente, teniendo así un 
sentido general y colectivo. 

El análisis e interpretación de los sueños debiera ser de la mayor impor- 
tancia para la pedagogía. Sin embargo, más allá de su naturaleza, temeraria por 
definición, y del arte que implica en el intérprete, existe una oposición en el 
“espíritu del tiempo”. El mensaje de los sueños es muy difícil de comprender para 
el hombre moderno, o por lo menos hacérselo ver de frente, ya que está al abrigo 
de auténticas barricadas de libros, diarios, opiniones, instituciones, profesiones 
que lo saben todo. ¿Por qué se ha olvidado que todo lo grande y hermoso de 
la cultura humana ha surgido primitivamente de una súbita y espontánea y feliz 
inspiración, y no del raciocinio? Porque el sueño no es otra cosa que una inspi- 
ración que nos viene de esta alma oscura y unificadora. 


— Para Jung, el sueño es como una historieta o parábola. Es decir, tiene un 
valor simbólico, como la imagen misma. Es asociativo y evocativo, tocando 
la sustancia misma de la vida. Por ejemplo, las parábolas de Jesús, tal como 
se encuentran en los Evangelios, todavía son soñadas por la gente de hoy en 
lo sustancial que pretenden enseñar. Por eso, "el sueño no es una fachada”; 
es lo que es. Para interpretar un sueño, no hay que ser demasiado ingenioso; 
basta aprender a “leerlo”, y eso es lo que cuesta, debido a nuestra compren- 
sión primordialmente conceptual. 

A diferencia de la interpretación freudiana de los sueños, Jung hace ver 
que “mis” sueños me hablan "a mí”, y cada una de las figuras de la historieta 
o situación soñada representa alguna parte de mi ser. Es como un film que 
empieza a pasarse, cuando la resistencia consciente está relajada durante el 


nd No podemos entrar aquí en las diferentes etapas técnicas que implica un análisis e interpretación “serio” 


hecho por un terapeuta competente. Simplemente afirmaremos lo que nos parece sustancial 
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, UN pariente, en realidad no sueño 
con ellos, sino que expreso a través de sus imágenes simbólicas algo que 


está sucediendo en mi interior. Hay una parte de mí mismo que se identifica 
con esas figuras y se expresa a través de ellas. Yo soy el único, por tanto, que 
puede saber qué pueden significar esas imágenes. El terapeuta sólo ayuda 
con su ciencia y su experiencia, a que el sujeto interprete ese significado, 
Más aún, la interpretación debe ser personal, porque, además, el sueño se 
da en el contexto actual de una experiencia real y externa del sujeto. Un 
terapeuta podría insinuar el significado general de las imágenes, pero no po- 
dría decir qué significan verdaderamente para el sujeto mismo en su propia 
situación. Clave para la interpretación más vital y significativa será buscar el 
sentido compensatorio del sueño. Entre los “métodos” más importantes en 
la interpretación junguiana de los sueños, podríamos citar: * 


- Las imágenes presentes en el contenido manifiesto del sueño pueden ser 
abordadas con un “enfoque sintético” en las que se identifican las imágenes 
del sueño y las asociaciones que suscitan en el paciente, y se combinan 
globalmente en conjunto con aspectos de la vida presente y pasada del su- 
jeto en cuestión. Este proceso conllevaría primero a listar las imágenes que 
aparecen y se recuerdan de un sueño, con posterioridad se pediría al sujeto 
que asociara libremente sobre los pensamientos, imágenes nuevas y sen- 
timientos que le suscitan cada una, y finalmente todo el conjunto se pon- 


dría en relación con los aspectos de la biografía y la situación presente del 
sujeto. 


Las imágenes de los sueños pueden ser también abordadas con el enfoque 
de “amplificación”, desarrollando el potencial que contienen las mismas. Se 
le pide al paciente que, mediante la pintura, la escultura, la fantasía libre y 
Otras manifestaciones artísticas, desarrolle las asociaciones que le sugieren 
las imágenes de sus sueños. Esto permite al analista conectar diversos mate- 
riales, datos que han sido amplificados por diversas fuentes de producción 
creadora del paciente, de modo que se facilite la identificación de arque- 
tipos en los mismos. Para esta labor el analista junguiano debe contar con 
Conocimientos de la mitología, la religión y la cultura de diversos pueblos. 


A 


e ¡ ta, los cuales ya hemos 
hec cra los mecanismos de transferencia contratransferenc a, a 
rencia, 
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— La estrategia o técnica de la imaginación activa: Este método es el mas im- 
portante en la detección de los arquetipos del inconsciente personal, y en 
el mismo se prefigura y detalla la amplificación antes comentada. En la obra 
"Mysterium Coniunctionis”, considerada por los junguianos como su obra 
principal, expone Jung su método de imaginación activa, técnica que él 
mismo se aplicó para analizar sus propios sueños y visiones. La imaginación 
activa promueve el proceso de individuación a través del trabajo con los 
sueños, las fantasías o los propios estados anímicos. 

Los pasos de la imaginación activa comienzan contemplando las imá- 
genes suscitadas en el sueño (o por el estado de ánimo de modo espontáneo 
en aquel caso), prestándole atención. Esa atención prestada hará que las imá- 
genes se activen y se vayan desarrollando como escenas de un teatro o pe- 
lícula. En este paso el soñador tomará notas de esos cambios producidos. El 
siguiente paso supone que el propio soñador se relacione dentro de su sueño 
e imágenes con la escena en curso. Para este paso el soñador ha de asumir el 
papel de como él es realmente y no simular un papel al relacionarse con la 
escena de su sueño. Él se imagina a sí mismo en esa escena dialogando con las 
imágenes, experimentando las emociones al respecto, pensando y actuando 
con ellas en la relación con estas. Posterior o paralelamente, puede continuar 
esta imaginación activa amplificando las asociaciones que suscitan mediante 
actividades como pintar, escribir, modelar escultura y otras actividades artís- 
ticas que le suscitan las imágenes de su sueño. 


Todo este proceso le revelará los mensajes ocultos en su “Sombra” de 
modo que al integrarlos con su conciencia gane en individuación, en desarrollo 
personal. 


Sugerencias prácticas para el provecho personal 


La experiencia personal y ajena nos señala que los sueños pueden ser un camino 
y un método para resolver problemas puntuales y conflictos que, en un momento 
dado, pueden casi ahogar a alguien e introducirlo en la confusión. Pero también 
pueden ser interpretados como una orientación general que lleva a la persona 
a un crecimiento más integrativo, armonioso y compensatorio de deficiencias 
producidas en la educación, o en la actitud consciente cotidiana, que empleamos 
al afrontar los diversos aspectos de la vida. 

Hay quien puede pensar que no sueña nunca, Eso está negado por la inves- 
tigación de laboratorio, que nos señala que toda persona sueña durante la noche 
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por períodos, hasta un tiempo aproximado de dos a tres horas en un dormir de 
ocho. ñ m " 

Basta que el sujeto "se proponga" despertarse, "si se pilla” soñando, para que 
la gran mayoría comience a hacerlo la noche misma en que lo ha decidido. Esa 
decisión debe ser práctica, Normalmente al acostarse: “Me sentaré en la cama, 
prenderé la luz y escribiré de inmediato lo que estaba soñando”. Se dejan, por 
supuesto, UN papel y lápiz a mano en el velador, y la luz al alcance. 

Como lo recomienda el antiguo Obispo de Ptolemaica, Synesio de Cirene 
(comienzos del siglo V), quien escribió un libro sobre la naturaleza e impor- 
tancia de los sueños: es bueno llevar un record de los propios sueños, como un 
diario. De este modo, pueden encontrarse temas recurrentes, patterns, sugerencias 
de una continuidad que emerge **. Jung concedía mucha importancia a esta re- 
comendación: “Por regla general, un sueño pertenece a una serie de sueños. Del 
mismo modo que en el inconsciente existe una continuidad —habida cuenta 
de que regularmente es interrumpida por el sueño—, también existe aparente- 
mente una continuidad en la sucesión de procesos inconscientes. En todo caso, 
mi experiencia se pronuncia a favor de la probabilidad de que los sueños son los 
eslabones visibles de una cadena de acontecimientos inconscientes" 3. 

Finalmente, es bueno, sino indispensable, conversar estas experiencias y 
mensajes con una persona más calificada no tanto o no sólo profesionalmente 
(según sean las posibilidades), cuanto vivamente interesada y experimentada en 
los caminos del espíritu. 


La posibilidad de una interpretación religiosa de los sueños 


Un lugar privilegiado de volver a la naturaleza pura y a su sabiduría, allí donde 
está el tesoro escondido de nuestra calidad de imágenes de Dios, son los sueños. 
Gozan de un privilegio sin igual para restituirnos a una actitud conforme con 
la naturaleza fundamental del hombre, cuando nuestra conciencia, deformada, 
además, por el pecado, se ha alejado de ella. Meditar los sueños es realizar un 
"omo a las fuentes de uno mismo. La conciencia puede detenerse en los datos 
objetivos del sueño como delante de una comunicación o de un mensaje prove- 
puente del alma inconsciente y única de la humanidad. Pareciera que esta posi- 

lidad es Una de mera curiosidad, por lo novedosa. Sin embargo, en la historia 


$ 
My : 111 (1938), 
y. > So HCHESNE, Early History of the Christian Church, John Murray Ltd., London, 2 Vol. IL (1 


Ju 
NG, CG. E Hombre y sus Símbolos, op. cit., p. 76. 
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de la Iglesia esto no es novedoso, de ninguna manera ni tampoco una mera 
posibilidad. 

Freud, después de la Biblia y de la primitiva historia de la espiritualidad 
cristiana hasta santo Tomás de Aquino, ha sido el gran descubridor del valor 
psicoterapéutico y psicopedagógico de los sueños. En 1900 escribió su famoso 
libro “La interpretación de los sueños”, seguido luego en 1912 por Jung con "La 
Psicología del Inconsciente”. Ambos, con diversas apreciaciones, habían puesto 
de relieve que los sueños son la expresión de las profundidades de nuestro ser, 
recuperando así una dimensión del ser humano, casi perdida desde la Edad 
Media. 

En otros lugares ya hemos afirmado varias veces que el modo habitual de 
conocer en nuestra civilización, de influencias preponderantemente grecorro- 
manas y cartesianas, es de tipo casi exclusivamente conceptual. La objetividad 
pura, alcanzada ojalá a través de instrumentos precisos de medición y del cálculo 
matemático, comprobada fehacientemente por un experimento realizado en la- 
boratorio, es el único tipo de conocimiento que se acepta como “exacto” (2) y 
que es valorado como tal. Otras formas de conocimiento son consideradas casi 
visceralmente como “sospechosas” de un burdo subjetivismo, o bien, como co- 
nocimientos “interesantes”, pero que no llevan a ninguna utilidad práctica en el 
afán humano de controlarlo todo con una adecuada y precisa tecnología. De este 
modo, el positivismo propio del siglo XIX, que muchos creían superado, reina en 
majestad no sólo en nuestras universidades, sino que hace cultura en términos de 
valores, creencias y funcionamiento institucional. 

No hay cabida para realidades no materiales y captadas por otros medios di- 
versos de la estricta lógica. Por eso también, como desgraciada consecuencia, el 
divorcio entre lo divino y lo simbólico, que han estado tan unidos en la historia 
de las religiones y en las diversas formas de culto litúrgico. 

Cuando leemos autores de origen oriental, respiramos un aire más amplio, 
más humanista y trascendente. Lo mismo nos sucede, a un nivel meramente 
literario, cuando leemos la Biblia. En todos ellos encontramos afecto, intuición, 
imaginación y creatividad, sentido humano y religioso del mundo y las cosas. 
Incluso en la Sagrada Escritura las percepciones extrasensoriales (precognición, 
clarividencia, telepatía, sueños, alucinaciones, etc.) son comúnmente aceptadas 
como vehículo de contacto con Dios mismo. 

Según J. Sanford, existen alrededor de setenta pasajes bíblicos que se re- 
fieren a sueños y visiones *. Sobre la base de este abundante material, se puede 
concluir lo siguiente: 


se Cfr.J. SANFORD, Dreams, God' forgottem language, Crossroad, New York, 1984. 
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Los sueños y las visiones fueron consideradas tanto en el Antiguo como en 
el Nuevo Testamento como comunicaciones divinas. Aquellos capacitados 
para su interpretación, como Daniel y José, fueron reverenciados; aquellos 
que comprendieron las revelaciones que Dios les había dado, como Abrahan 
o Salomón, llegaron a ser grandes y sabios, aquellos que sobresalieron por 
su experiencia interior, como Pablo o Ezequiel, llegaron a ser considerados 
grandes misioneros y profetas. 


2 Mirada desde esta perspectiva, siempre, según este autor, la Biblia entera es 
la historia de Dios abriéndose brecha hacia la conciencia del hombre mu- 
chas veces a través del inconsciente ”. 


3. Porotra parte, muchas otras experiencias religiosas, por ejemplo, la de Jacob 
luchando con su adversario, o la de Moisés encontrándose con la zarza ar- 
diente, fueron del tipo visionario. Según Morton Kelsey, la Iglesia primitiva 
miró también a los sueños lo mismo que la Biblia: como instrumentos de la 
revelación de Dios **. 


“Mi colección de pasajes tomados de los escritos de los Padres contiene unas 150 referen- 
cias diversas a material onírico, incluyendo pasajes de todos los más grandes Padres de 
la Iglesia. Para citar unos pocos de los más prominentes: 


- Tertuliano, quien a menudo cita sueños, escribió un tratado psicológico del alma que 
es sorprendentemente moderno, es aquel que estableció que “casi la mayor parte de la 
bumanidad deriva su conocimiento de Dios, de los sueños” (De Anima XLIV). 

- San Agustín tomó cuidadosa nota de muchos sueños. Sus “Cartas” IX, CCXXVII, 
CLX, sus “Confesiones” y su "De Trinitate” Il, 48, IV, 4, som especialmente 
importantes. 

- Orígenes vinculó los sueños y la percepción extrasensorial con la actividad del Logos 
divino, Ver especialmente su “Contra Selsum" [, LXVI. 

- Cipriano, el gran Obispo africano, analizaba sus sueños para obtener guía práctica 
en la toma de sus decisiones inmediatas (Cartas IX, XXXI11, LXII, LIL) 

- Synesio de Cirene escribió una detallada descripción de los sueños en su “De 
Insomniis”. 

- Atanasio, campeón de la ortodoxia, afirmó que en los sueños el alma trasciende las 
facultades del cuerpo para establecer comunión con los ángeles (“Contra los Paganos”, 
par. 33). 


o EE 


be Parece un tanto extrema esta afirmación que parece también caer en el reduccionismo psicológico 
ung, 


MORTON T. KELSEY: God, Dreams, and Revelation, Augsburg Publ. House, Minneapolis, 


E 


Min., 1974, 
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- Y, por supuesto, tenemos también abundante material de sueños tomados de los legenda- 
rios y apócrifos escritos cristianos. Quizás el más importante de los cuales es el Pastor 
de Hermas, que está basado enteramente en sueños y visiones *. 


Según las investigaciones realizadas por Kelsey, la Iglesia primitiva tomó del 
mundo semítico este modo de conocimiento, como uno muy adecuado para el 
conocimiento y la experiencia religiosos. Durante siglos, tanto en oriente como 
en occidente, la imagen y el símbolo fueron un gran canal de conocimientos 
acerca de sí mismo, del mundo circundante, en cuanto afectaba lo personal, y 
del mundo de lo divino, hecho experiencia en un sujeto. Al modo de José en 
el Antiguo Testamento (Cf. Gn 40); o de su homónimo, el esposo de la Santí- 
sima Virgen María, quien toma decisiones profundamente graves, a través de 
alucinaciones y visiones (Cf. Mt 1,18-25;2,13-15,19-21); o de Pedro y su famosa 
visión en Joppe, a través de la cual el jefe de la Iglesia logra comprender la aper- 
tura del mensaje de Dios a otras culturas, más allá del judaísmo (Cf. He 10). El 
que también sean psicológicas no quiere decir que no sean sobrenaturales, por 
supuesto. La Iglesia continuó este camino hasta la alta Edad Media. 

Hasta este período de la historia de la Iglesia, la interpretación de sueños 
y los modos de conocer que hoy llamamos percepción extrasensorial, son con- 
siderados como un instrumento de crecimiento espiritual, que de ningún modo 
hay que despreciar, sobre todo, en los monasterios, tanto orientales como 
occidentales, 

Según Kelsey, toda esta metodología, poco precisa en verdad desde un 
punto de vista conceptual, pero muy valorada y utilizada, sobre todo, en la vida 
consagrada, murió para la espiritualidad cristiana occidental debido al raciona- 
lismo aristotélico que santo Tomás empleó como base psicológico-filosófica 
para el desarrollo de su teología. En efecto, dentro del esquema psicológico 
de Aristóteles no existe ningún capítulo dedicado a los sueños, sino en mínima 
parte. santo Tomás, al asumirlo, simplemente prescindió de este tema, dejando 
a la espiritualidad cristiana sumida en una concepción racionalista de Dios. En 
la experiencia de Dios, todo aquello que escape a una buena conceptualización 
lógica quedará en adelante expuesto a sospechas de “irracional”, 


desequilibrado 
o herético. 


El sueño, como alguna forma de reflejo de la propia personalidad, cualquiera 
sea su interpretación, es un dato hoy universalmente aceptado. Los sueños ponen 
en evidencia a la conciencia nuestras partes ocultas o dormidas. Lo que verdadera 


SANFORD, J., op cit., p. 96. 
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, profundamente deseamos o anhelamos. También nuestras orientaciones vitales 
y los obstáculos que encontramos en el camino de su realización. 

Es evidente que todos estos datos pueden ser analizados y reflexionados 
en la conciencia a la luz de la fe, en un contexto de antropología cristiana, y de 
su correspondiente orientación evangélica. Se constituyen de este modo en un 
rico material de dirección espiritual, ya que a través de ella puede percibirse el 
“trabajo interior de la Gracia”. 

El sueño puede ser considerado, entonces, como una manifestación reli- 
giosa. Es decir, como una manifestación más, junto a otras muchas, también 
exteriores a nosotros, a través de las cuales podemos discernir el “paso” de Dios 
por nuestra vida. En todo caso, el sueño es un locus totalmente exclusivo, ya que 
aporta material proveniente de nuestro ser psíquico único. 

Como todas las cosas tienen en Cristo su orden y consistencia (Cf. Col 
1,15-17), y hacia la plenitud que hay en él se encaminan, también la condición 
más interna de nuestra personalidad se relaciona con la divinidad, como lo hace 
lacreación fundada en Cristo mismo, por quien y para quien todo ha sido creado. 
Los procesos de desarrollo y crecimiento hacia una madurez, especificada en 
términos de integración, armonía y unidad, pueden ser vistos a la luz de lo que 
los teólogos han llamado la Providencia General. Lo mismo se puede decir, aun 
más, en la situación muy particular de los sueños, de su correspondiente Provi- 
dencia Personalísima. ¿Por qué podría Dios hablar a nuestra conciencia a través 
de múltiples modos externos (incluidos los llamados "signos de los tiempos”) y 
no podría hacerlo a partir de nuestra intimidad psicológica? 

La experiencia de quienes han utilizado los sueños como orientación espiri- 
tual está llena de símbolos que han interpelado tan fuertemente sus propias con- 
ciencias, que se han constituido en momentos de auténtica conversión. ¿Quién 
no ha escuchado alguna vez relatar un sueño particularmente “fuerte” para la 
propia vida, u otro con imágenes directamente religiosas que han impactado 
tanto una persona como para impulsar en ella un cambio de vida? No tan cu- 
rlosamente, este tipo de experiencias son frecuentes en los ambientes de gente 
sencilla y poco cultivada académica y conceptualmente. 

Agreguemos que el sueño —como hemos visto— tiene un carácter fundamen- 
talmente compensador, palabra que podría reemplazarse por restaurador, si mi- 
ramos esa función desde la labor fundamental de la obra de la gracia. Las tenden- 
Clas rechazadas, no realizadas, que amenazan con el desajuste de la personalidad 
Y de la vida, reclaman —a través del sueño— que se las tenga en consideración, 
Para volver a obtener la armonía en la integración. Los sueños se comportan 
“omo Compensaciones de la situación consciente que los ha visto nacer”. 

Unto a este carácter compensatorio, podríamos agregar que con mucha 

Encía —siempre siguiendo a Jung— los sueños tienen también un rasgo 
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prospectivo (nosotros nos atreveríamos a decir “"pedagógico”). Casi no hay sueño 
que no quiera decirnos algo a través del simbolismo, que nos sea una especie de 
boceto o bosquejo de un plan a realizar, para vivir con mayor integridad y ar- 
monía, aportando solución a nuestros conflictos, grandes o pequeños. 

El análisis de sueños constituye, entonces, un reto de la psicología espiri- 
tual a la Iglesia moderna. En efecto, o bien, la Iglesia tuvo razón al comienzo y 
debe volver a considerar estos métodos antiguos —esta vez con un bagaje de 
conocimiento científico mucho mayor— o bien, la gente que busca estas reali- 
dades buscará, como ya lo hace, en otras fuentes, con consecuencias lamentables 
para todos. 
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“emos titulado este libro “Para mejorar la vida" a fin de 
poner de relieve el interés de nuestro autor, C. G. Jung, 
por la elaboración de una teoría psicológica amplia, 
que involucra aquello que podría afectar la vida 
humana, en un sentido positivo y negativo, “Mi psico- 
logía comienza donde termina la psicopatología, y la 
defino como una ciencia del arte de vivir”, dijo alguna 
vez. Por todo se interesó Jung en su afán de compren- 
der el lenguaje de la psique, expresado en palabras, 
sueños, conductas, símbolos míticos, culturales y reli- 
giosos, terminando en una terapia respetuosa de quien 
lo consultara. 

En esta línea, ha sido importante para la psicología el 
concepto de Inconsciente Colectivo y sus funciones 
psíquicas arquetípicas. En palabras más sencillas, nos 
hace comprender, como ejemplo, la unidad básica de 
todos los seres humanos, resultado de las experiencias 
adquiridas a través de la historia y la evolución de la 
humanidad, así como los mitos y símbolos religiosos de 
los diversos tiempos, como también los cambios cultu- 
rales que no pueden sino afectar la vida humana. 

Con esta actitud abierta, y que busca la unidad y ar- 
monía de los diversos elementos que confluyen en el 
desarrollo humano, no podríamos dejar de señalar que 
Jung, a pesar de no haber sido propiamente un “mili- 
tante” de Iglesia, fue una persona que, como psicólogo, 
se interesó vivamente por la dimensión religiosa de la 
vida y la incorporó a sus reflexiones psicológicas. 
Famosa fue su declaración en una entrevista radial: “Yo 
no creo en Dios; lo conozco”. Cristo, para él, era la 
mejor expresión del centro unitivo de la personalidad 
total, a la que llamó el “Sí Mismo”, donde radica nues- 
tra identidad y vocación personal. 
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